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إهداء 


we 


إلى من حبهما في قلي من حب ال والدي الكرمين . 
ی من تعدل مرتبته Al‏ عمي الذي رداني . 
SOI‏ منكانت رسالته الحب والسلام في هذا العالمالمليء بالمخطوب والالام 
واصتاف العتاء . 
إل یکل من بأمل ربعا بعد شاء . 


إلىكل هؤلاء أهدي مر ةهذا العمل المتواضع . 


ARRET AN PE RP I ERA ES CO D PRE SE 


ni ii‏ ونقد م خاصة إلى الدحكتوس آنوم حمادة» امش es‏ هذه ال رسالة» لمأ قدمهلي من دعم 
جليل على المستوى العلمي والعنوي» فإنه تع م النبراس والقدوة . 
کم تدم شحكر عمیق كله تقد س وعررفان إلى کل الأساتذة الذين لم بخلوا علي بتوجيهاتهم dll‏ 
وأخص الذحكرالأستاذ الدحكتوم عبد اللاوي محمد » الدحكتوم مولفي محمد »1 . مادي‌همید» وأ . بوعرفة 


عبد لادم . بوحك لد ةم رواوي . حكما لا آنسی صد می الأستاذ علام حسين بحامعة مستغاف . 


أتقدم اشكر الجزيل لكل أساتذة الفلسفة الذين تعلمت منهم مروح النقّد والبحث والتواضع العلمي وأخص 
ut‏ أ . وشيبة محمد » الدحكتوس جام ري حمانة » الدحكتوم بن منرنان بن شرقي» أ . سوامريت» وححية قلبية 
| خاصةإلى کل الطاقم الإدامريلمعهد الفلسمة. 
كدالا آنسی شک ري ا خاص إلى کل آصد قاني وآفراد re‏ 
حبة شک خالصة إلى الروحالطاهرة» مرو حال ستاذ المتألق التواضع تواضع ا متصوف 


العاشق -قامري حمد مره الله وأسكنه جنات الخلد . 


ERE ی‎ RTO 


القدم. 
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۳ 
لماذا الجسد و المقدس في الخطاب الفقهي ؟ 
لأن الجسد بداية حدث في الفلسفة الیوم » انه اکتشاف شکل ثورة فكرية جذرية في فهمنا 
لذواتنا وغیرنا والعالم» لقد كان دوما المغمورء الغريب» المدنس» الفاني» المسکوت 
عنه » لقد كان دوما سبب آخطائنا» نقصنا وهلاکنا .لقد كان الجسد Le ga‏ المشدود إلى 
الروح. الثاني في التراتبية الوجودية » الضار والناقص في التراتبية الأخلاقية والنسبي 
في التراتبية الجمالية . 


لكن الجسد سیتحول من الهامش إلى المرکز مع الفلسفة الفینومینولوجية » سیتحول 
إلى ذات فاعلة» سوف لن يعود مجرد موضوع مادي تصفه العلوم البيولوجية» أو نتجاذبه 
الفلسفات الثنائية» بل سیتخذ دلالات متعددة» وسبخترق حقولا مختلفةء فلسفية» دينية» 
وحقول الأدب والعلوم الانسانية .إنه باعتبار هذه الخصائص لن يتسم بالتحدید بل 
باللاتحدید » سیتحول إلى شلال حيوي متدفق المعاني والدلالات رغم أنه ثابت في صفته 
المادية . 


مادامت هذه هي خصائصه » وتلك هي تمثلاته » حاولت أن Cia‏ دلالاته في 
التراث الديني الإسلامي من خلال الخطاب الفقهي عند الفقيه الحنبلي ابن القيم الجوزية 
ذلك لان الدراسات حول الجسد » ورغم تعددها و تنوع مجالاتها في الغرب » إلا أنها 
مازلت قليلة في عالمنا العربي والإسلامي » خاصة ما يتعلق منها حول الجسد في 
النصوص الكلاسيكية العربية » والفكر الديني الاسلامي بشكل أخص » وان وجدت فإنها 
تتناول المسألة الجنسية كموضوع مركزي» وأغلبها دراسات ذات منحى أنثروبولوجي أو 
بلاغي أو أخلاقي كما هو الحال بالنسبة لكتابات الباحث الجزائري - مالك شبيل - 
والتونسي - عبد الوهاب بوهديبة - والمغربية - فاطمة المرنيسي - في حين تندر 
الدراسات ذات الطابع الفلسفي . 
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المقدمة. 
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لكن لماذا متن ابن القيم بالذات ؟ لأنه يحوي خطابا جسديا مسكوتا عنه » انه رغم‎ 

نزعته الفقهية الحنبلية المحتاطة الا أنه كتب في الجمال الأنثوي» تحدث في الحب 

الجنسي »ووصف أحوال العشق والعشاق. 


إن البحث والتساؤل حول الجسد في الخطاب الفقهي يضعنا مباشرة أمام المقدس 
خطاب ينسب إليه أن يتسم بالطهارة والسمو والصفاء « الأمر الذي يقتضي من كل 
مساءلة نقدية تستهدف الجسد في النص الفقهي أن تبحث إشكالية علاقته مع المقدس 
الديني» وبناء على ذلك يمكن إدراج متن ابن القيم في منظومة التمشكل التالية : 
ما علاقة الخطاب الجسدي عنده بالمقدس الديني ؟ هل هي علاقة خضوع أم علاقة 
انفلات؟ 
ما هي الإستراتيجية الخطابية حول جمالية الجسد الأنثوي عند ابن القيم ؟ 
كيف يتحدث ابن القيم عن الجنسانية » الحب والعشق؟ هل هو حديث الفقيه المحتاط أم 
حديث الفقيه المنفتح على جسده؟ و ما علاقة كل ذلك بالمقدس؟ 
و هل هناك نموذج واحد لمدلول الجسد في خطاب ابن القيم ؟ 


في محاولة تأسيس نظري لمساءلتي النقدية» وقفت في الفصل الأول على مناقشة 
مفاهيم الجسد و المقدس الديني » حيث آشرت إلى التحول الذي حدث في الفكر الفلسفي 
من البحث في الجسد - الموضوع إلى البحث في الجسد - الذات أو ما اقترحت تسميته 
بالجسد الغائب والجسد الحاضر » نتاولت بعدها سوال المقدس والدين » سواء ما تعلق 
بدلالته في الفکر الغربي أو ما عناه في التراث الديني الاسلامي ‏ لأقف في المبحث التالث 
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اس سس ی ی د A‏ وی ی یی و 
على الطابع القدسي للجسد الاسلامي ٠‏ متبنيا بعد ذلك النمذجة المفاهيمية التي وضعها 
الباحث الأنثروبولوجي الجزائري مالك شبيل للجسد الاسلامي في فاعليته الرمزية 
والحميمية و القائمة على أربعة مستويات من الدلالة : الجسدء الجسديء الجسدية 

و الجسدانية : 


في الفصل الثاني بحثت الجسدي و علاقته بالمقدس في متن ابن القیم» حيث تناولت 
مسألة النفس و الجسد كتنائية فلسفية إسلامية » وکیف تناولها ابن القیم كثنائية مقدسة 
عبرت عن حضور جسدي بناء على دراسة لكتابه " الروح " » ثم بحثت مصير الجسد 
بين روية ابن القیم و الروية الفلسفية الاسلامية الروحانية » لاشیر في المبحث الثالث إلى 
المراقبة الجسدية للحياة الجنسية و كيف تأسست عند الفقیه الحنبلي على روية أخلاقية 


آما في الفصل الثالث فأردت أن ابحث الجسدية أو الخطاب الجمالي و الجنساني في 
متن ابن القيم» و إشكالية علاقته بالمقدس الديني و امکانیات الانفلات منه فتناولت 
رؤيته لجمالية الجسد الأنشوي بين الشهوة و الخصوبة من خلال كتابه " آخبار النساء " 
ثم وقفت عند تحلیله حول جنسانية الجنة» أو ما سمیته بالجنسانية الغيبية بعد مناقشة لنتاول 
النص القرآني للمسالة الجنسية فأشرت هنا إلى حديث ابن القيم عن المتع الجنسية 
الجسدية في اليوم الآخر من خلال كتابه " حادي الأرواح إلى بلاد الأفراح ". و في 
المبحث الأخير بحشت حديث الحب عند ابن القيم فقابلت دلالته بمفهوم الحب عند 
أفلاطون» لأشير إلى تناوله المتميز لتجربة العشق مدرجا في كل ذلك مدى تأثير المقدس 
الديني في هذا الخطاب الجنساني » ثم ختمت بأهم النتائج المتوصل إليها من خلال هذه 
dl‏ البق اشع 
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المعدمة. 
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لقد استشعرت الصعوبة التي كانت تنتظرني منذ البداية » فحداثة الموضوع من des‏ 
وندرة الدراسات الفلسفية حول الجسد في الفكر الديني الإسلامي عموما و المتن الفقهي 
خصوصا و ابن القيم بالأخص من جهة أخرى » يفسر بوضوح ندرة المراجع 
المتخصصة في الموضوع ما عدا بعض الدراسات العامة ذات الطابع الأنثروبولوجي 
أو البلاغي التي لا تفي الغرض كله؛ و الأصعب من ذلك كله طبيعة الخطاب موضوع 
الدراسة » من dus‏ انه خطاب فقهي حنبلي يطغى عليه الجانب التشريعيء الأمر الذي 
يجعل من العسير بمكان إدراجه في مساعلة نقدية ذات طابع فلسفي. 


ويبقى الغرض الأساسي من محاولتي المتواضعة هذه مجرد إلقاء الضوء حول خطاب 
الجسد في التراث الديني الإسلامي من خلال متن ابن القيم فتحا لباب الدراسات الفلسفية 
النقدية الأكثر عمقا في هذا المجال المسكوت عنه في تراثنا الديني و الفلسفي و الصوفي. 
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الفصل الأول 
التسده والمقدس الددبنق. إشضالية المفيثوى 
أو [امنطلق gl‏ 


المبديت الأول: امحسد» الغياب وا حضوم . 
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القسم الأول: الجسد الغائب. 
القسم الثابي: الجسد الحاضر. 
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الميحيق BIT‏ سؤال العدس والدبى. 
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القسم الأول: المقدس والتباس العلاقة بين الدينى والدنيوي. 


القسم الثاي: المقدّس» رؤبة تراثية. 
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المبعینه الثال: امحسد الإسلامى ومشكة القداسة. 


AS 


القسم الثابي: ابن القيم وإشكالية أنسكلوبيدا الجسد الفقهي. 
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المیعنه الأول: امحسد» الغیاب وا حضوم . 
القسم الأول: الحسد الغائب. 
القسم الثاي: المسد الحاضر. 
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الفصل الول الجسد والمقدسء إشكالية الفهوم أو المنطلقٌ النظري. 


بای او وم و و ی د i a SONE‏ 


Le corps absent. الغاف‎ ind 
أمامنا أجساد لا جسد واحدء فهناك جسد البيولوجيا أي ما تصفه‎ fa ns أي‎ 
وتتحدث عنه العلوم» وهناك جسد المرح أي ما يتعلق بعلاقات الحب و المجون‎ 
هناك نماذج و تأويلات مختلفة للجسدء هناك نظريات متعددة تستنطق‎ «L'érotisme 

الست الطب. الغزل الدین» السياسة و الفلسفة. 


« الجسد مهد بالتشتت وعدم التماسك» لکن هل هناك تهدید حقا؟ أليست تلك هي 
حقيقة الجسد؟ “أليست ميزته في تشتته؟ هل الجسد مجرد موضوع للتشریح ای مخت از 
التأمل أم أنه نماذج وتمثلات فاعلة؟ 


ان سوال الوحدة والتعدد» المفعول به والفاعل» الغیاب والحض کا مرش ۲ 
1 و ياب و ر هل شم 
اهتمامات الفلاسفة ومفكري الأديان من الزمن الماضي إلى اليوم. 
لكن ماذا عن الجسد على المستوى الإيتيمولوجي؟ 


لس في هذا المستوی» هو کل موضوع مادي A‏ المکون المادي للذات هو ما 
يقابل ال نفس عند الانسان» وهو بالمعنی الأوسع» كل جوهر sole‏ ون كانت الرؤى 
الفلس فية مختلفة في المعنی» بين الجسد الموضوعي, و الجسد الذاتي أو الخاصء وهنا 
تطر ح مسألة التغییب والاعتراف» أو الغیاب والحضور. 


لم يكن مصطلح الجسد موضوع اهتمام في بدایات الفکر الاغريقي» فلو عدنا إلى 
كتابات هومیروس Homère‏ لا نجد هذا الاهتمام» ليس هناك حتی لفظ "جسد"؛ رغم أن 
هناك کلمات أخرى قريبة منها مثل Chros‏ وتعني الجلد peau‏ 11 في اللغة الحديثةء 
فعندما یجرح الجندي بفعل سهم» ليس جسده ما یجرح بل جلده فقط» ومن یستحم لا يصب 
الماء على جسده بل على جلده الذي يغلف محیط جمندهة.إن الأمر هنا لا یتعلق بتقسیم أو 


Reichler, Claude, et autres, le corps et ses fictions, les éditions de Minuit, Paris, 1983, À 
Pagel. 

Foulquié, Paul, Dictionnaire de la langue philosophique, P.U.F, 6°" édition, 

Paris, 1992, page 137. 

Patoëka, Jan, études phénoménologiques, éditions Ousia, Bruxelles , 1985, page 42. 
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الفصل JV‏ الجسد والمقدس» إشكالية المفهوم أو المنطاق النظري. 


تجزيء للجسد. ففي فترة هومیروس» وحدة الجسد كانت تتركب من تعدّد مظاهره 
وهیناته» فالشكل كان يفهم أنه الجسد ذاته. 


وهذا ما نجده فى Luc‏ البطل الاغريقی الأي ساعد صدیقه pr null‏ المحتضر عن 
طریق قوة نفسية أعانت صدیقه و أعطته قوة فيزيائية وروحية وهبت له الحیاة» هومیروس 
وهو يصف فعل هذه القوة یری آنها لا تتجه إلى الجسد كلية فتهبه الحياة بل نتتقل من 
عضو إلى آخرء وکأن الجسد آجساد متعددة مركبة. دیمقریطس سینطلق من هذا التصور 
عندما يؤسس رؤية حول الذرات الجسدية و النفسية التي يرتبط بعضها ببعض في شکل 
منستظم. و الفیثاغوریون الذين فهموا الروح کنتاغم» أي کمجموعة من القوانین تعبّر عن 
علاقات للکیان الجسدي.! 


إن الأسئلة التي طرحت في هذا السیاق تتعلق ساسا بالكل والاجزاء والأكيد كما 
يقول :Patoëka‏ « إن الجسد الذي كان يعنيه هؤلاء المفكرين هو الجسد الموضوعيء 
الجسد من أجل الملاحظة الجسد الغريب في العمق» جسد نظرية الرجل الثالث 
«théorie de la troisième personne‏ 2 هذه النظرية هي التي ستحكم النص 
الأفلاطونيء فالجسد سجن النفس» 'نفس مقيّدة في جسدء معلقة به» مضطرة إلى رؤية 
الحقائق من خلاله» وكأنها ترى من نافذة سجن محكم الاغلاق» عميق الجهل"." إن الجسد 
بهذا المعنى يهدّد المعرفة إنه بهذا الحجز للنفس بداخله يصبح عائقا أمامهاءومادام يمثل 
تهديداً وحاجزا فعليه أن يغيب بدل أن يحضرء أن das A‏ أن يقودء أن يكون مفعولا به 
بدل أن يكون فاعلاء یدخل ذلك في سياق احتقار أفلاطوني عام للمادة» فالوجود عنده هو 
الفكر واتحاد النفس بالجسد معناه تخليها عن عالم المثل وفقدانها للمنزلة الإلهية التي كانت 
تنعم بها. 


2: المرجع نفسه» ص 42. 
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Lediraison, Serge et Zernik, Eric; le corps des philosophes, P.U.F, 1° édition, Paris, 
1993, page 52. 
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JM ai‏ الجسد والمقدس» إشكالية المفهوم آو النطلق النظري. 
GR BE‏ كدو rh‏ ك دما سم كسم مم DDR‏ 

يوضح معنى الجسد-السجن» المثال الذي أورده أفلاطون في كتابه "le Phèdre'‏ 
وهو مثال الحوذي الماهر أو السائق الخبير الذي يقود عربة بفرسين»ء فرس أسود وفرس 
أبيض» وهو تمثيل للأنفس عند أفلاطونء فهناك النفس العاقلة وهي "لنحن" "كام ele‏ 
إنها النفس الخالدة» إنها تمثل العقل والحكمة ذات الطبيعة السماوية فينا وهناك صنفان 
آخران من النفس» إنهما نفسان ميتتان» النفس الأولى هي الإبيتوميا l'épitumia‏ و تمثل 
لفرس ارد ها قك تس Cent‏ بشهوات الال والشرب وللجس 
الجسدية الارضية السفلی نها نفس متهورة ترید أن قلت من العربة. آما لنفس 
الثانية فهي التیموس de thumos‏ و تمثل الفرس الأبيض» تستقر في القلب» تمکن 
الانسان من الدفاع انها ضمان إرادة الحياة التي تظهر في الشجاعة كما تظهر في 
Lisa‏ 


أكبر الخطر -حسب أفلاطون- في الإبيتومياء لأنها الجسد الذي قد يقودنا إلى التيه 
و الفقدان» فلو كان الفرس الأسود هو الأفوى سيفك القيدء قيد الرغبات الشهوانية. أما 
التيموس فليس خطيرا في ذاته OÙ‏ القلب لا يعرف شيئا بل يحمل إرادة في البقاء 
والاستمرار ويريد نظام الخير. إن النفس العاقلة هنا أو السائق الماهر للعربة مثل 
الفيلسوف -الحاكم في الجمهوريةء عليها أن نقود العربة بحكمة حتی تضمن الوجود 
المتوازن في المسیر." إن النفس عليها أن نقود الجسد دائما مادام متهوّرا» يهد بالفناء 
والفقدان. 


فرغم أن الجسد الأفلاطوني "الفرس الأسود" حاضر في الوجود لأن العربة لا 
يمكنها أن تسیر بفرس واحدء الا أنه غائب في الفعل لأنّ الفاعل الحقيقي في عربة الحياة 


1 المرجع السایق» ص 52. 
2 المرجع نفسه» ص 53. 
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الفصل الول الجسد والقدس, إشكالية الفهوم أو التطلق النظري. 
إن هذا التحليل الأفلاطوني يرى في الجسد الرؤية المادية الميكانيكية في مقابل 
الرؤية الروحیف رؤية الفناء في مقابل رؤية الخلودء رؤية الدونية في مقابل تعالي 


وسماوية الروح. 


« فالروح جوهر خالص» واللذة الحسية تحط الإنسان نحو الأسفل» نحو 
التدنيس والخطيئة التي تتصل بالجسد»". هذه هي فلسفة الرجل الثالث كما أطلق عليها 
۵ فلسفة الكل » الوحدة والنفسء وهذا ليس منحى أفلاطون فقط بل أرسطو 
أيضعاء يقول :Patoëka‏ « إن الماديين (أرسطو) والمثاليين يتقاربون في رؤيتهم للأشياء 
والافکار والعالم» إنه يمكن أن يكون الرجل الثالت آیضا شیا أكثر من کونه معنی».2 
لكن ماذا عن الجسد الديني المسيحي؟ 


هناك تقسهم جسدي تورده النصوص التلمودية في اليهودية حيث تضع حزاما 
یمفصل الجسد إلى قسمينء القسم المرح ویتمثل في الرغبة الشهوانية ویقع في الأسفل 
تحت البطنء والقسم الابولوني» السماوي» الصافي ویقع في الاعلی." 


وقد أخذ النص الفقهي الاسلامي بهذه الجغرافية الجسدية عندما استعمل مصطلح 
"العورة" أو الجسد الاعمی «le corps aveugle‏ لتحدید المنطقة التناسلية للرجل ومنع 
رؤيتهاء والمناطق المحرم النظر إليها في جسد المرأة باعتبارها مناطق شهوة لا یمکن 
مراقبتها أو توقعها بحکم سمة التهوّر فيها مما يستدعي وضعها تحت سلطة المقدس أو 
الحر ام. 


هذا التقسیم القائم على سلطة المقدس الديني هو الذي ستأخذ به النصوص المسيحية 
حيث وضعت الجسد مدنسا خاصة في جانبه السفلي لأن الدين المسيحي يفضل السماء 
على الارض. الاعلی على الاسفل. الهنالك على الهناء الواقع الأبدي على الواقع الزمني 


4 ':المرجع السابق» ص‎ 
Patoëka, Jan, études phénoménologiques, page 46. 


Chebel, Malek, Du Désir, éditions Payot & Rivages, 1*۴ édition, Paris, 2000, page4S. : 
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الفصل الول الجسد والمقدس» إشكالية pl‏ أو التطلق النتظري. 
لي بي يو يي و و سي عي عو دوس ده عه 
إذ يؤكد القتیس -أغوستين- هذا المعنى عندما يعرف الرغبة الجسدية قائلا: «هي شهية 
النفس التي تفضل المطالب الزمنية على المطالب al‏ وبهذا على الجسد المسيحي 
أن يتخلص من ماديته» يحرم من جنسانيته» فحضوره مناقض للحضور الروحيء إنه يجب 
الضغط علیه محاصرة لذائذهء تقوية شأن الروح فیه علینا أن نضحي به ولذا كان حدث 
صلب المسيح الذي قال لحوارييه: «أنا هو الخبز الذي نزل من السماءء إن أكل sai‏ من 
هذا الخبز يحيا إلى الأبدء والخبز الذي أنا أعطي هو جسدي الذي أبذله من أجل حياة 
العالم»”. 


ادایت الرغية خر ايا ion‏ تشويها لمعناه» يجب أن نقمع» من أجل الحفاظ على 
حداأة الروح ونقائها» و هذا العمل اتجاه الجسد بمتابة (عادة مستمر 5 للحدث الالهي» حدذث 
الصلب. 


à al‏ مرتبط بالمرأة أيضاء فحواء تمثل الجسد الأنثوي المخطی عندما سایرت 
اقا فاصبیحت Las out‏ للعنة الالهية وسكرن توما tale‏ المنبوةة البطتر 3 


لکن ماذا على المسيحي أن بفعل حتی بتخلص من دنس الرخبة وإثم المرأة؟ 


حنی لا نکون آثما من الاحسن أن نکون طاهراء وحتی تكون طاهرا لا نتبع 
رغبتك» وحتی لا نتبع رغبتك. لا تهتم بالجانب السفلي من جسدك» لکن كيف تصل إلى 
هذا المبتغی» مبتغی الطهارة؟ عندما نقطع الاعضاء نبتر اللسان» ننزع الأعین» نقطع کل 
حواس اللمس والشمء ننشر ونقطع اليد حتی لا تشعر بنعومة الجسد ونحن نلمسه. وماذا 
عن الخیال والحلم؟ آیکون ذلك بوضع محتشدات للذکور على حدة والاناث على حدة؟ إن 
الخلاص المسيحي يتمثل في الرهبانية والانعزال عن الأجساد الراغبة". 


.43 السایق» صن‎ as ya © 

*: محموذء ایراهیم» (تدوین التاريخ جسدیا)» مجلة کتابات معاصرة. الشركة العربية للتوزیع» ۰1997 العدد 29 
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Chebel, Malek, Du Désir, page 45. :* 
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الفصل JM‏ الجسد والمقدس» إشكالية الفهوم أو المنطاق النظري 

E :‏ و و اب ۲۳۳9۰ 
إن الحکم المسيحي على الجسد يتفق مع النسق اليوناني وخاصة الأفلاطوني من 

حیث کونه حكما أخلاقياً وهذا ما جعل الاسئلة الفلسفية حول الجسد كير مناسبةء لکونها لا 


تحیل إلى فاعليته وحضوره. 
فهل سیتو اصل هذا النمط من الحکم في الفلسفة الحدیثة؟ 


إن ديكارت ورغم ما يشير بعض المفكرين إلى تأسيسه للجسد الذاتي» الا أنّ ثنائيته 
تفرق بين النفس كشيء مة مفكر والجسم كشيء ممند» أي أنهما حقيقتان مختلفتان» لكن أيهما 
الأصل وآیهما العرض؟ 


هناك التباس يعتري الفلسفة الديكارتية فهي لا تنفي الجسد ولا تثبته الا أنها 
ترى أن "النفس وحدها هي الذات" والجسد مجرد امتداد» أو مجرّد آلة يجب اكتشافهاء أو 
بتعبیر أنق: دكن أن كون آلة انطلاها من قر Lie‏ كارت القائلة نوراش قد بخلق آلة اه 
ما أمكن الذات الإنسانية»”» ولذا كان كل اهتمام ديكارت وصف هذه الآلةء إن الجسد 
بهذا المعنى أصبح موضوعا للتأمل مثلما سیصبح فيما بعد موضوعا للملاحظةء إنه 
سییقی مجرد موضوع للوصف. وتتبين النظرة الالية الديكارتية للجسد من خلال 
suit dei‏ أك أن med‏ تس كينا اهر عر فل أو ال مى jé St‏ الا 
حيث أن الله شكلها من أجل أن تكون شبيهة لنا ما أمكن» لم يضع لها فقط من الخارج لونا 
وشکلا وأطرافا بل وضع لها في الداخل قطعاً —Pièces—‏ من أجل أن تساعدها على 
المشي والأكل والتنفس»". ويشير ديكارت إلى أن قطع الجسد مشابهة لقطع الساعة 
عندما تجمع تتحرك الآلةء إن هذا التحليل التجزيئي لا يعدو أن يكون إثباتاً لميكانيكيته 
التي يمكن التحكم فيها. 


إن رؤية ديكارت هذه ستصبح هدف کل العلوم» ذلك أن المدارس العلمية تبحث 


': سعيدء جلال الدین» فلسفة الجسذء دار أميّة للنشر» ط1آء تونسء 61992 ص 12. 
Reichler, Claude et autres, le corps et ses fictions, page 31. :*‏ 
2 المرجع نفسه» ص 31. 
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الفصل لول الجسد والمقدس» إشكالية المفهوم أو التطلق النظري. 
AKL‏ تنه فدح تسو IR‏ اسح ا لس وس و وس PR‏ 
ملل ne Se‏ عن المحركك الذي يحرك الجسد-الآلة. إلا آن ديكارت فصل في شأن 
المحرك لصالح النظرة اليونانية الأفلاطونية» الروح هي المحرك» بل يطلق lle‏ 


أرواحا حيوانية! esprits animaux‏ تتحرك في كل ضروب الجسد ومواقعه ممائلة في 


ذلك مفهوم le circuit‏ الفيزيائي. 


لكن طابع الالتباس في التفسير الديكارتي» Patoëka des‏ في کتابه: در اسات 
.فينومينولوجية" يتحدث عن حضور للجسد عند ديكارت من خلال تجربة الحلم. إذ يرى 
دیکارت أن للحالم جسداء Less‏ هو جسد تک لگن الشخص لا یمکن أن یکون ذا قى 
مكان Le‏ دون جسدء وهذا ما يجعله يبدع جسدا متخیلاء هذا التخيّل ليست له قاعدة و اقعیف 
فاذا كان الحالم يطيرء وكان طيرانه حدثا غير واقعيء لا أن الأكيد أن من يطير هو 
جسده ذلك هو جسده الذاتي ولیس جسدا غريباء à‏ في الحلم يرى الشخص نفسه في مكان 
ماء والحديث عن المكان يعني حديثا عن موقع للجسد" لكن Patoëka‏ نفسه يرى في 
mas‏ ديكارت کثیرا من الغموض من حيث تأكيد الفاعلية الذاتية للجسد» فالنص الديكارتي 
تحدث عن جسد ذاتي لکن دون أن يكون ذاتاء تحدث عن جسمي أنا دون أن يكون أناء إن 
ثنائية کهذه تبقي الجسد في المرتبة الثانية» تبقیه Lire‏ رغم ما يبدو die‏ من حضور. 


عندما وقف Lis‏ أمام الجسد کموضوع لتأمله آتی بمفهوم "الحساسیة" 
«la sensibilité‏ كجسر بين العقل والعالم A‏ بقیمتها لکنه لم پستطع التخلص من 
'بداهة" الثنائية والفصل والتعالي» فأقام حدودا بين إقليم العقل وإقليم الحساسية أو متلقيات 
الحواس”, ذلك أن الحساسية ليست هي الحسء إن الحساسية عنده هي الحصيلة الوظيفية 
للحواس ناتجة عن حدوس مرتبطة بواقع الأشياء المباشرة آما الحس فهو حصيلة العقل 
المحض. إنه الوعي الكلي. 


: المرجع السایق» ص 35. 

Patoëka, Jan, études phénoménologiques, page 49. :” 

: الصفدي» مطاع (هل يمكن سكنى العالم شعرياً؟)» مجلة الفكر العربي المعاصرء مركز الإنماء القومي» بیروت؛ 
89 العدد 109-108 » ص 11. 


ad‏ لول الجسد والمقدسء إشكالية المفهوم أو النطلق النظري. 
دي ی مواق بسو وت و و وو وي روي وی معدي برسي لجسي ی سه 

وقد بيّن Alain Badiou‏ أن كانط تحدث عن الحساسية لكنه لم يتحدث عن 
الحس ومعنى ذلك الجسد عند كانط حساسية لکن ليس حساء إنه رغم خارجانيته 
66ع إلا إنه مجرد "عبور" من الخارج إلى الداخل. ذلك آن الحساسية لا تمثل 
الكلئن بل جسر الى العفل المحض will‏ بمثل الكائن قا 


إن الجسد بالمفهوم الكانطي مجرد "تخوم" وليس کیانا" لأن العقل المحض المتعالي 
هو الذي يضع المعرفة إن الجسد بهذا المعنى حاضر في الشكل لکنسه غائب في 
المضمون, إنه منفعل وليس فاعلاء إنه ما يظهر لنا ولكنه ليس حقيقتناء OÙ‏ الحقيقة هي 
المجرد فينا. 


إن کانط لا يخرج عن الرؤية الميكانيكية الديكارتية للجسد» بل سیطورها عندما 
يتحدث عن الميكانيكية الاجتماعية» والتي يراها في مجالين: 

4 جل San‏ خت تھ أن كل قزد عدر اكع اطا من بعد الأدانيق 
التي تعد المحرتك الأساسي للآلة الاجتماعية. | 

4 ثانياً: مجال الجمالء حيث أن الحكم الجمالي لا يتحقق الا إذا عرف من 
طرف الآخرين”. وهذا الحكم بمثابة إعادة لمعرفة» كانت قد عرفت في الداخل وهاهي 
تعرف ثانية في الخارجء لأن الإدراك ليس جماعياء فكانط يعطي الأولوية للداخل على 
الخار ج» إن الجسد الاجتماعي رغم خارجانيته الا أنه يتحرك انطلاقاً من الداخل. 


إن هذا النقاش الفلسفي والديني الكلاسيكي حول الجسد» عمد إلى تطوير التعارض 
بين الجسدي و الروحي» الخارج و الداخل» ففرق بين العالم المجرد والعالم الملموس. بين 
ما يظهر وما لا يظهرء لکن هذا التفریق والفصل انتهی إلى الانتصار للروح وتغییب 
الجسدء فأصبح الأخير هو المنفعل الجامد» الذي لا يتحرك من ذاته» ولا یتحدد بفعل ماء 


: AUS في‎ Alain Badiou المرجع السابق» ص 11 آشار إلى هذا المعنی‎ :' 
"Court traité d'ontologie transitoire" page 152-164. 
Reichler, Claude, le corps et ses fictions, page 35. 
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الفصل الول الجسد والمقدسء إشكالية الفهوم أو النطلق النظري. 
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إنه المنفي الذي فرض على الروح أن تبقى في الم فيل eu‏ هذا لت EE‏ 
البادية فينا؟. 


هل سيبقى الجسد هو الملوث» المدنس قبليا كما تصوره الللاهوت المسيحي؟ 


هل سيبقى الجسد مجرد الوسيط أو منطقة العبور إلى الذات كما تصورته الحداثة؟ 
لماذا تبقى الأحكام حول كياننا الجسدي خارج كياننا الجسدي رغم أنه هو الظاهري 
الواقعيء الحقيقي؟ 


الفصل الول الجسد والمقدسء إشكالية الفهوم أو let‏ النظري. 


Le corps présent الس الحاضر‎ 


لم يفهم الجسد في الثنائية الكلاسيكية الدينية والفلسفية الا في جدليته مع الروح» لقد 
كان die‏ اللاروح de non-esprit‏ فكان Les‏ الثاني في التراتبية الوجودية» السيئ 
في التراتبية الأخلاقية» النسبي في التراتبية الجمالية» لكن ما هو الإنسان؟ الجسد ليس أية 
حفيقة. إنة أنا ولیس فیا آخر» جسدي هو أناء وأنا جسدي» حتى أنه یمکن کف لفظ 
جسد لیبقی فقط لفظ جسدي" . إن الثنائية الكلاسيكية» و العلوم الحديثة -البيولوجيا- تتحدث 


2 1 5 1 
عن تنظیم عضوي لا عن إنسان . 


إن الجسد الانساني سیعرف حضورا مرکزیا مع الفلسفة الفینومینولوجية بداية من 
هوسرلء ميرلوبونتي» مين دي بران و هنري ميشالء التي استطاعت تجاوز الالتباس 
الثنائي في تفسير الكينونة الانسانیة» لتؤسس واحدية تعلي من الجسدء لکن دون سقوط في 
مادية قال المثالية فقد قدمت تفسیرا جديدا للجسد» اذ لم يعد فلك -الجسد 
الموضوعی- الذي استهدفته التأملات الفلسفية» ورفضته الروی Ad‏ و استتکرته 
الأحكام الأخلاقية» وأرادت أن نتحکم فيه الدراسات العلمية. بل -جسد ذاتي- die je‏ 
ميرلوبونتي بقوله: « تجربة الجسد سنقوم على فضاء ذاتي» أين يأخذ الجسد مكانه كعين 
ذواتناء بعد أن كان مجرد غلاف لذواتنا» ”. 


لكن ما هو الجسد الذاتي؟ 


إن لا نظرة إلى الجسد بالمنظور افینومينولوجي هي التفکیر فیه لا 
كطبيعة «comme nature‏ و لکن کین 32 AS comme structure‏ من عملیات 


عد إلى کتابات -مطاع الصفدي- الذي يؤكد أن الضمیر المتصل في Bill‏ العربي جسدي -أبلغ من الانفصال 

الموجود في اللفظ الفرنسي 0105© je suis mon‏ 

Chirpaz, François, le corps, P.U.F, 1۳۴ édition, Paris, 1968, page ۰ :! 

Merleau-PonTy. Maurice, Phénoménologie de la perception, librairie Gallimard, France, 
1945, page 173. 
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الفصل الول الجسد والمقدسء إشكالية pal‏ ۳ المنطاق النظري. 
مع ne‏ 


ذات طابع إدراكي وجودي» أي أن هناك ترابط بين جسدي وجسد العالم باعتبار أن 
الوعي هو دائما وعي بشيء ما. 


یت ا « لیس هناك طبیعتان» die‏ وجسد بل هفاك طبيعة 
واحدة مزدوجة» أ و أن العلم سى تعني به البیولوجیا- قد آثبت بأن الجسد لیس مجرد AÏ‏ 
بل هناك حياة في الجسد الانساني» "إن الجسد يحيا”» وهذا ما یجعل الجسد الانساني 
مختلفا عن الاجساد الطبيعية» لکن ما هي معالم هذه الحیاة؟ هذا تساول لا یمکن أن يجيب 
عنه التفکیر الوصفي العلمي» لأن اختصاصه أن یبحث في AV‏ ولیس في الحياة» إن 
الجسد بهذا الاکتشاف العلمي آصبح حقيقة خافية عن العلم» وبالتالي لا بد من تفکیر 
آخرء من فلسفةء تستطيع أن تفسّر الإيجابية الثانية في الجسد الانساني. إن الحياة بالنسبة 
للمادیین مستقلة عن الوعي» وهي بالنسبة للمنالیین مجرد موضوع للوعيء آما ميرلوبونتي 
فيقول: « الآن الجسد الانساني -ولیس الوعي- الذي يجب أن يُفهم کمدرك للطبيعة من 
کت هگن Lost‏ لس À‏ 


إن الجسد بهذا المعنى لم يعد مجرد غلاف للذات, بل أصبح عين حضورنا في 
الامو الصا يد ٭ أن تكرق. les‏ ماه أن تكوق مرتیطا بعالم». *. انه ليس مادفه بل 
فضاء sf espace‏ من الداخل dé‏ أن أراه من الخارج» إن المريض الذي يفقد 
ذراعه يبقى إحساسه بفضاء ذراعه رغم أنه لا يراهاء لذا يستشعر الذراع الغريبة التي 
توضع له إنني أستطيع أن أحسّ فضاء جسدي الضخم أو النحیف» مما يؤكد حضور 
au‏ حتى ولو ثم کره ظاهرا وماديآه عد إنه عندما سم قدسى في اتی تھے آرانه هذا 
الحكم موجود لدي حتى بالنسبة لأطراف جسدي التي لم آرها» 5 


Merleau-Ponty. Maurice, la nature, éditions du Seuil, Paris, 1994, page 380. : 
.377 المرجع نفسه» ص‎ : 
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Merleau-Ponty, phénoménologie de la perception, page 173. # 
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الفصل لا ول الجسد والمقدسء إشكالية المغهوم أو led‏ النظري. 
في ذاتي. فتلك الأطراف الظاهرة» وتلك التي ليست ظاهرة هي جسدي كله . 


الجسد الذاتي» جسد يحياء يفكرء يتحدث» حستاس إحساساً مزدوجاء إنه ينظر ويُنظر 
إليه» يمس ويُمس» فعندما ألمس يدي اليمنى بيدي اليسرىء فان يدي اليمنى التي هي 
موضوع اللمس تحسٌ باللمس كما تحس به اليد اليسرى اللامسة» بحيث يصبح جسدي كله 
لاسا ملموساة» ان Gulf‏ هنا ليس متو ا به نوضوعا: بل ذاكا فاماش 


إن الجسد الذاتي حركة؛ وهو تحليل أتى به «Henry Michel‏ عندما 
فسّر رؤية «Maine de Biran‏ المنتقدة للفلسفة الديكارتية» والتي ترى في الجسد الانساني 
'حركة إحساس" فالجسد ليس جزءا من العالم الطبيعي» بل مجموعة من القوى التي نحملها 
حول العالم» إنه حركة» و « الحركة ليست واسطة بين الذات والعالم إنها ليست آلة» 3. 


أحياناً نتصور أن الجسد آلة فعلنا في العالم» ونتصوره أحياناً حامل فعلنا في العالم: 
ليس هناك انفصال في حركة الجسد بين الداخل والخارجء إذ لماذا نجد أن حركة الإنسان 
لا تشكل له أية معضلة؟ عندما أقوم بأفعالي دون أن أفكر فيها ليس معنى ذلك أنّ هذه 
الحركات ميكانيكية» أو غير واعية» بل لأنّ هناك فضاءً شفافاً بين النفس وحركاتهاء ليست 
هناك واسطة بينهما“ ليست هناك مسافة بيني وبين جسديء ومتى اعترفنا بهذه المسافة 


غاب الجسد» وأصبح مجرد وهم للوعي. 


« الجسد ليس واسطة ولا آلة OÙ‏ ما نسمیه آلة هو دائما في خدمة شيء آخر 
يستخدمه» € في خدمة الوعيء الفاعل» المحرك الذي یستخدمه» و هذا ما يسمّيه 


': المرجع السابق» ص 175. 

*: سعيدء جلال الدين» فلسفة الجسد» ص 87. 

Henry, Michel, philosophie et phénoménologie du corps, Presses Universitaire de France, :* 
1% édition, Paris, 1965, page 82. 
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المصل)ل ول الجسد والقدس» إشكالية الفهوم أو النطلق النظري 


6*6 6۰6 62۰6 ۰6 6 6 م6 وه م6 6 مر يه درخ) ته مر) هه مز تهه منغ أيه هر أيه ILC‏ مر ی يه ILC‏ مع وتهه صن ) وتهه مرخ ) هه منغ هه منغ ويه منغ هه مر ی أيه مر 


الكلاسيكيون بوعي الجسدء وكأنه مختلف die‏ ولذا كانت رؤية ديكارت كما أسلفناء رؤية 
ميكانيكية» سكونية» لأنها تجعل من الجسد موضوعا للوعي» في حين أن الإنسان ليس 
تفكيرا في الحركة بل هو الحركة عينها. 


قد نقول حسب دیکارت اليد آلة للوعي في الإحساس بصلابة الجسد» لكن كيف 
يمكن لعضو متحرك» نحركه دون أن ندركه؟ إننا لا ندرك اليد كموضوع مختلف عناء 
وكأن شینا غريبا يتحرك في جغرافية جسدناء إننا لا ندركها كعضو مستخدم من قبل 
وعيناء بل إِنّ یدنا هي جسدناء جسدنا الذاتي» ES‏ الأخير ليس تلك الأطراف التي نتلمسها 
عندما تتحرك اليدء إنه حركة اليد نفسهاء هذه الحركة الذاتية هي قوتنا هي نحن. إِنّ 
نظرية الحركة الذاتية هي نظرية الجسد الذاتي!. 


ان الجسد الذاتي ليس الجسد الذي هو لي بل الجسد الذي هو أناء إنه لا يتركني 
أبداء إنة معي دائما لأنه أنا دائما. هذا هو البعد الفاعل للجسد» يؤكد حضوره لا بشکل 
آلي أو تجزيئيء بل بشكل كليء ولعل هذا ما أشار إليه -نيتشه- عندما رأى Of‏ الجسد 
فكرة أعمق من فكرة الروح القديمةء إننا نستوعب من خلاله الكثرة» الفضاءء الزمن 
والحركة إِنّ الاعتقاد في الجسد هو دوما اعتقاد أقوى بكثير من الاعتقاد في الروح أو 
العقلء ولذلك يستعمل -نيتشه- اللفظ 1©15» وهو لا يعني الجسم بالضبط لأنّ هناك 
ES‏ آخر في الألمانية هو kôrper‏ في حي leib‏ يعني المجمو ع. فالكنيسة لا تمثل 
الجسم المسيحي» بل تمثل leib christi‏ 16" أي الجسد المسيحي كمجموع الحقيقة 
الفيزيائية والروحية التي هي المسيح وكل المسيحيين”. 


بناء على هذا التحليل يتبيّن آن لجسدنا فاعلية لا ترتبط بأجزائه بل كل جزء فيه 
يعبر عن الكل فيه. هذه الفاعلية تحددها الفينومينولوجيا في وظيفتين: 


أ: المرجع السابق» ص 82-81. 


Reichler, Claude, le corps et ses fictions, page 36-37. 2 
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الفصل الول الجسد والقدس, إشكالية المغهوم آو النطلق النظري. 


6*6 ۰6ج 6۰6 جتهه م6 جتهه مز ) 6 م6 جيه منغ ته م6 ويه م6 يه منغ هه صرق يه منغ هه منغ ته من) ويه ICSD ICSC‏ مغ وتهه منغ ويه صن تهه مع ويه مر أيه مؤي 


«القعرية المدسيةة وللتي تین يله الائسان لیس مجرد فکر بستخدم جسده للمیل 
والرغبة» بل ie dus‏ عن رغبة تستغرق کل AUS‏ ووجوده. يشير إلى هذا 
المعنی Claude Bruaire‏ في کتابه: philosophie du corps‏ « لا يعدو أن یکون تعریف 
الانسان بفکره إلا تعریفا مجردا لأنَ الرغبة لا الفكر هي التي تميّز الانسان وترفض 
mel‏ ان + 

لكن ماذا تعني لدينا هاتان الفاعليتان؟. 


£ 


و لا: اللسد یتحدّث. 

يقول — دولوز- في كتابه: ail » : "logique du sens"‏ یوجد تمثبل ايمائي داخل 
اللغة» کما يوجد حدیث ورواية داخل الجسد» *. و معنی كلك أن الجسد فخلا هو المتحدث 
ولیست النفس أو الوعي أو أي وجود آخر یتجاوزه ویتحکم فیه. وللحدیث الجسدي 
صورتان: الصوت الملازم للنطق و التلفظ وهذا سلوك شفويء وتعبيرية الحرکات وهذا 
سُلوك لا شفويء وکثشیرا ما نقترن الصورتان في السلوك الواحد كما بيّن دولوز في 
عبارته» وحدیث الجسد من خلال التحلیل الأنثروبولوجي هو Las‏ حدیث عن شيء ما 
وبالنسبة إلى شخص ماء فهناك Less‏ حديث إلى فرد آخر يلعب دور المتقبل المؤول» وهنا 
يتين لنا جانب أساسي في الجسد إنه "اجتماعية الجسد"» ومن أهم الاشارات والحرکات 


التي تشير إلى تعبيرية الجسد نجد: 


»ال رهور: وهي الافعال التي تقبل التأویل من قبل أفراد الفئة الاجتماعية إذ يرى 
-ميرلوبونتي- أن الجسد يمثل " المنظومة الرمزية العامّة للعالم". والمجتمع هو الذي 
ینحت رموزه حسب آدیانه وأعرافه و أنماط السلطة فیه. 


Bruaire, Claude, la philosophie du corps, édition du Seuil, Paris, 1968, page ۰ À 
.45 سعید » جلال الدين» فلسفة الجسد» ص‎ 
.31 المرجع نفسه» ص‎ 3 
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الفصل لول المسد والمقدس» إشكالية المغهوم أو Gel‏ النظري. 


6ج ۰6 مج 6*6 جه مر 6*6 ته م6 55 م6 5 مج جيه مز هه م6 6 م6 6 مز وتهه مر ويه مرغ که مرخ وه ILC LCSD ILC‏ صرق هه مع هه مغ هه مر هه مون 


ااا أو الهو ضحاءته: أي الأفعال التي تصاحب الكلام وتسمح بتوضيحه. 


» التجليات العاطفية: وهي التي تظهر على تقاسيم الوجه» أو الأوضاع والحركات 
الجسمية المتناسبة مع الإيماءات العاطفية التي تبدو على الوجه. 
مثل: وضع الجسد الخاشع في الصلاة» وضع عبوس يميل إلى البكاء أو التباكي ومنحني 


5 


» المعطلات: وتعني تلك الأفعال المنظمة للحديثء تحدد التقدم والتراجع والانتهاء بما 
يساعد على سرعة التبادل بين الأجساد ومن أهمها: 

«النقط: و هي الحركات المشيرة إلى انتهاء حديث أو جزء منه كانحناء الرأس 
أو حركة العين. 

هالوضع: أي تحركات الجسد لتغيير المسافة بينه وبين الجسد المستقبل. 

هالتقديم: أي الأوضاع الجسدية أثناء الحديث مثل الوضع الجسدي للإمام أو القس 
أمام جموع المصلين. 


» المكيفات: وهي الحركات المكتسبة التي تساعد على التكيّف مع الأوضاع المختلفة 
من آهمّها: 

ه (شباع الحاجة الجسدية على المستوی العاطفي کملامسة الوجه. أو امتصاص 
الاصبع. 

هالتحکم في الانفعالات di‏ حركة الهجوم أو الدفاع أو الاحتماء أو العطف أو 
الافتتان . 


وتبق Les‏ منقوصة لام الحركات te lionel‏ عة NS us‏ يمن 
أن 5 Las‏ إلى تفسير واحد كالفيزيولوجيا أو علم اللغة أو الأنتروبولوجيا أو التحليل 


4 المرجع السابق» ص 44-43. 


te 


الفصل لا ول الجسد والقدس» إشكالية الفهوم أو النطلق النظري. 


هیچ يوس شود درن وني يس رصع و بو رده سوم و روم موه و و یهو ومد 


لنفسي» ES‏ لغة الجسد ستخترق حقولا أخرى کالحقل الاجتماعي والفني والذيني. 


لقد انتبهت المجامع المسيحية منذ القدم إلى دور حرکات الجسد» في التبلیغ 
والتکوین الديني لغرس التعالیم اللاهوتية والأخلاق المسيحية» فاهتموا بالتمثیل المسرحي؛ 
واللعب. والرقص" وأصناف الرياضة القتاليةء مع اقتران ذلك بتلقین الحرکات الجسدية 
الاس حسب ما تتطلیه كر اعد اللياقة والآذاي الدينية. فالاداب فی سلوکاً مسرحیا 
كاملاً ومتواصلاً یستجلی على مستوی الحرکات والاشارات وأوضاع الجسد ورموزه 
ومبیناته ومعدلاته ومكيّفاته كما بيّنا سابقا. 


كما اقترن السلوك المسرحي بالتدریب على الخطابة بما يساعد القس على JS‏ 
التحلي بالوقار» والهيئة الثابتة» المتزنة أثناء الخطابة التي تعتمد الکلام المضخم الناجع» 
فلا یتحرك الجسد دون مبرّر ولا بنحني» ولا يحمل يديه إلى الامام أو یدلیهما إلى الجانب 
كما لو كان أقطعا فالحدیث المسيحي بهذا المعنی حدیث شفوي ولا شفوي في الآن 
نفسه لا أنه يدل على مراقبة دينية صارمة لحرکات الجسد» وهذا ما سيحلله فوکو في 
نظریته حول نکنولوجیا الانضباط والمراقبة» أو جسد السلطة ON‏ السلطة كما يشير فوکو 
لا تقول لك لا تتحدث لا ترغب لكن تريدك أن تتحدث وترغب کجسد منمّط منتظمء 
dust‏ كنا تشاء بل dut‏ كما شاب كما شاه السلطة بکل tit‏ منم زمر 
deal‏ رات فينية ss cl‏ 


ثانیا: الجسد يرغب. 


ان تجربة الرغبة» تجيب عن حالة انتظار سريء لا يكشف عنه إنها حالة الحب» 
CSI‏ ماذا نحب في الرغبة ؟» يجيب Chirpaz‏ .1 في le corps AUS‏ : « ليس في 
الجسد وحده تولد الرغبة» بل في الاتصال بين الجسد وشيء آخر في العالم» *. 


0 | * 

: رغم أن المسيحية ترفض الرقص "لناشر للفساد" إلا أنها اهتمت بعروض "الباليه' كأسلوب رقص مقبول. 
sages 4‏ جلال cc‏ فلسقة الحسة» صن AT-46‏ 
Chirpaz, François, le corps, P.U.F, Paris, 1963, page 21. ۶‏ 
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الفصل لا ول الجسد والمقدسء إشكالية المغهوم أو النطلق النظري. 
سح وی موس و و ور وا وا AE‏ يي وم و 
ان تلك الفرحة التي تغمرنا عندما نقدم إلينا فاكهة» وأملنا في أكلها هو ما يشكل 
الرغبة لا یتعلق الأمر هناء برغبة فم أو عين» أو معدة بل برغبة تغمر الجسد ككل 
لتحویل هذا الشيء -الفاكهة- من حالة إلى حالة» إنها رغبة في الاتصال بالشيء من أجل 
لا یله وخ که م الاه ي اال اي بين اله اللقوري رای ا کا 
منهما يرغب في العلاقة نفسهاء في التحویل» من الازدواجية إلى الاتحاد الجسدي» ومن 
الاتحاد إلى التعدد أو النسل» ومن الفناء إلى إمكانيات الخلود من خلال الأبناء» ويبقى 
القول Cf‏ « الرغبة الفمية هي أول ما عرف الموجود الانساني» ail Cf‏ ليس مجرد ثقب 
في الجسد. إنه العضو الذي يجعلنا في علاقة مع العالم» إنه من يتفاعل مع العالم» ومن 


ينوب عن رغبة مسموح بها أو ممنوعة» . 


والخطاب الديني» خاصة ما يتعلق بالأديان السماويةء يؤكد فاعلية الجسد من خلال 
الرغبة»ء والرغبة الفمية على الخصوص إذ لو عدنا إلى قصة بداية الإنسانية في الفكر 
الديني» لأمكننا القول أنه "في البدء كان الجسد” بدل القول أنه "في البدء كانت الكلمة" كما 
ينص الإنجيل. 


إنّ بداية الإنسانية كانت جسدية» فما كان الفعل الإنساني ليبدأ لولا شهوتين اعترتا 
جسد آدم وحواء"» شهوة الأكل وشهوة الجنس» واللتين أصبحتا فيما بعدء رمزين للخطيئة 
الدينية -الأكل الممنوع» والجنس الممنوع-. رغم الاختلاف بين جسدي آدم وحواء loue‏ 
إل آنهما لم يكتشفا ذلك الا بعد حدث المنع الالهي لأكل ثمرة الشجرة بما شكل تحریضا 
جسدیا على الانتهاك فكان الجسد الأنثوي المستجيب الأول للرغبة الفمية» فحرّض الجسد 
التكتوري على ااك امت الال ل الأمرة من تفج a‏ وين الكل قا ف شل 
بل بدأ برؤية» فرغبةء ثم يدء ففم» فمعدة» فإطراح. 


| المرجع السایق» ص 34. 
2 محمود؛ إيراهيم» ETS)‏ التاریخ جسدیا)» مجلة كتابات معاصرة» ص 27 
: المرجع نفسه» ص 28 
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المصل لول الجسد والمقدسء إشكالية الفهوم أو النطلق النظري. 
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إنه فاعلية كلية تم فيها تحويل الثمرة من حالة إلى حالة» هذه الفاعلية أدت إلى 
كشف السوأة» فاكتشف الجسدان -آدم وحواء- عنصري الذكورة والأنوثة فيهماء فكانت 
الشهوة الثانية -شهوة الجنس- التي أدّت إلى تحقيق الاتحاد الجنسي بينهما؟» وكانت بداية 
التاريخ الإنساني حسب التأويل الديني. 


هذا الحدث يؤكد فاعلية -الجسد الراغب- في المستويات التالية: 

1. فعل الأكل : لولا الطعام» ورخبة الفدء ما تفكلت الحركة نحو الشجرة وما 
حدث التناسل وما بدأ التاریخ بناء على التصور الديني» ان حدث الأکل حدث وجودي؛ 
حتی أنه يمكن تغییر الکوجیتو الديكارتي: آنا آفکر إذن أن موجود» إلى مقولة: آنا أأكل 


.je mange donc je suis آذن آنا موجود‎ 


2. الفعل الجنسي: إن الاتصال الجنسي» رغم كونه نتيجة لانتهاك جسدي آدم 
وحواء للمنع الإلهي» الا أنه عبّر عن رغبة الحب وهي رغبة العلاقة بين الجسدين من 
اجل الوك إلى الوحدة الجسدية الأرلىء قال افلقطون: ۾ للد كان الجسد واحدا و لكن 
الآلهة هي التي «as‏ ” لذا نجد أن كل نصف Da‏ إلى مكمّله عن طريق الرغبة 
الجنسية» أو الحب الذي يشكل الدّافع الفعلي للوحدة والتواصل. 


3. الجسد الأنثوي أو المرأة: لقد كانت حواء الواسطة بين عالم الغيب والجسد 
الادمي» في الغواية والتحريض والشهوة. لقد كانت أول من استقبل واستجاب لغواية 
-الشيطان- ككائن غيبي يدعو إلى الشر» فدفعت بادم إلى ارتكاب الخطيئةء فكان الاتصال 
الجنسي وبداية التاريخ وبقيث المرأة Less‏ موضوعا للاشتهاء ومکانا لتواصل Juill‏ 
الانساني» أي مكان الحياة الانسانية» حيث أصبح جسدها مجالاً للمغامرة والولادة» وكان 
الفم دوما وسيلة هذه المغامرة» فبعد أن كان المحرّض للأكل في المغامرة الأولى؛ سیصبح 


": المرجع السابق» ص 29. 


.29 المرجع نفسه» ص‎ 2 
Khatibi, Abdelkebir, Penser le Maghreb, Société Marocaine des éditeurs réunis, Rabat, 3 
1993, page 27. 
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الفصل الا ول الحسد والمقدسء إشكالية المغهوم أو المنطلق النظري. 


المحرأض على الفعل الجنسي من خلال القبلة في المغامرة الثانية» مغامرة الحياة» مغامرة 
حب المرأة. 

لكن المقدّس الديني في كثير من تجلياته» سیتحول إلى سلطة في صالح الجسد 
الذكوريء على حساب الجسد الأنثوي» ستحمّل حواء وحدها الخطيئة» رغم أنّ رغبة آدم 
à‏ دقفت إلى الأكل ضا dont‏ لمر بعد ذلك إلى جسة كرك مراف بقار 
جسد اللافعل بعد أن كانت الجسد الفاعل في بداية التاريخ. 

إن هذا التحليل يفتح نقاشا حول العلاقة بين الجسد والسلطة الجسد الفردي 
والاجتماعي» الجسد الذكوري والأنثوي» الجسد والمقدس في الحالة الدينية. 
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الفصل الول الجسد والمقدسء إشكالية الفهوم أو النطلق النظري. 
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المقدس والتباس العلاقة بين ail‏ والدنيوي. 


فهم المقدس من حيث حركيته وتأثيره المستمر في الممارسة الدينية موضوع 
أثارته جل الدراسات الفلسفية والاجتماعية والنفسية حول الحدث الديني» سواء كان هذا 


الحدث تجربة فردية كما بينه 017011 .۸ أو مؤسسة اجتماعية كما حلله دوركايم. 


ولعل أهم الأسئلة التي تمركزت حولها الدراسات» سؤال العلاقة بين المقدس 
والديني والدنيوي؟ سؤال كونية المقدس أمام تنوع الأديان بتشريعاتها الاجتماعية وتجاربها 
الإيمانية؟ 


على المستوى الإيتيمولوجي - اللغوي- كلمة Sacré‏ تعود إلى الأصل اللاتيني 
-Sacer-‏ وترتبط بلفظ آراديكالي" —Sak—‏ كما تشير كلمة Sacer‏ إلى معنی الانفصال 
0 "امن صنع العالم Re‏ 


وقد أشار إلى هذا المعنى -مارسيا إلياد- عند تحليل تصور المكان عند الإنسان 
الديني religieux‏ 16 فيقسمه إلى مكان مقدس» ومكان غير مقدسء Las‏ يؤدي إلى ما يسميه 
-إلياد- بخبرة "اللاتجانس المكاني” وسبب ذلك هو "الانقطاع -الانفصال- في تصور 
المكان الذي يحدثه تجلي المقدس" أي تجلي المفارق والسماوي. 


ومن الجذر Sak‏ يأتي لفظ (Saint) Sainctus‏ ويستعمل العهد القديم فعل 
۲ ويعني قتس وطهّر" وقد نسبه إلى الله أو لرجال أو أشياء أو فترات زمنية. 


* ۴ 
1 رودولف أوتوء مولود في 1860« متوفى في 1937ء وهو رجل دين مسيحي قاری للوتر. له كتاب حول المقدس 
والدين هو: .Le sacre‏ 
Auroux, Sylvain, Encyclopédie philosophique universelle, Dictionnaire 2 ,PUF, :‏ 
édition, Paris, 1988, page 2291.‏ 2*۴ 


2: الیاد» مارسياء المقدس و الدنيوي؛ ترجمة: نهاد خياطة» العربي للطباعة والنشرء دمشقء الطبعة الأولى»سنة ۰1987 
{ja‏ 23 
3: المر جع نفسهء ص 24. 
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الفصل ألا ول الجسد والمقدسء إشكالية المنهوم أو النطلق النظري. 

كما ارتبطت كلمة Sacer‏ آیضا بالممنوعات Interdits‏ و الطابو هات .ÎTabous‏ إن 
هذا التحديد اللغوي للمقدس يشير إلى علاقته الوثيقة بالخبرة الدينية وكأن كل مقدّس هو 
ديني في الآن نفسه وبالتالي فهو يعارض كل ما هو دنيوي طبيعي naturel‏ بتعبير 
-إلياد- وأن كل ما هو مقتس فهو طاهر وجليل يعارض كل ما هو نجس ومدنس. 


هذا الالتباس في المعنى الإيتميولوجي للمقدس سيؤثر على الدراسات والأبحاث 
حوله فيما بعد» فهذا OTTO‏ .1 في كتابه «le sacré»‏ وهو من أوائل من بحثوا في 
المقدس من حيث علاقته بالدين سيتناول ما أسماه R. Caïillois‏ بالمستوی السيكولوجي 
ide J'ai‏ مق 

إن المقدس عند 0170 .۸ شكل من التأويل والتقييم الذي لا يوجد الا في الميدان 
لديني.* إن هناك تقييما خاصا من الإنسان المؤمن cd‏ إن الله في الخبرة الدينية يختلف 
عن أن يكون فكرة مجردة بل هو قدرة رهيبة تتجلى في الغضب الإلهي”*» هذا التقييم 
لقدرة الله يشكل شعورا بالروع والخوف أمام المقتسء إنه مصدر "الخشية الدينية أمام 
السر الآسر الذي يشيع فيه تمام امتلاء الوجود””. إن هذا الخوف والروع من المقتس 
والديني باعتبارهما مرتبطين ببعضهما هو الذي يجعل المؤمن يتجه نحو الخير والحسن 
ولذلك ارتبط مصطلح المقدّس في الأديان الإنجيلية حسب OTTO‏ .2 بكلمة Quadoch‏ 
(ألمانية) ويمكن ترجمتها بكلمة الحسن bon‏ م1 وهو ما يرادف عند کانط "الإرادة 
الصالحة" «La volonté sainte‏ أي الإرادة التي يكون فيها الواجب العقلي هو الذي 
يحرك الفعل الإنساني وهو ما يعني "الإرادة الأخلاقية الحسنة"؟ La volonté morale‏ 


-parfaite 


.l 


Auroux, Sylvain, Encyclopédie philosophique, page 2291. 


gene 2 


Caillois, Roger, l'homme et le sacré, Gallimard, édition, Paris, 1950, page 12. 


OTTO, Rodolf, le sacré, traduit par: André Jundt, Payot, Paris, 1949 page 20. 2 
.12 إليادء ماسياء المقدس والدنيوي» ص‎ :4 
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OTTO, Redolf, le sacré, page 6 
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الفصل ألا ول الجسد والمقدسء إشكالية المفهوم آو النطلق النظري. 
تا اد کشت ني حور جر NE‏ 

إن شعور الروع آمام الغضب الإلهي الذي يغذي اعتقادنا في المقتس جعل هذا 
الأخير يرتبط في الخبرة الدينية بمفهوم "الخارق" Mystère‏ وقد أشار 0170 إلى أن 
الخارق هو الخفي «Tout ce qui est caché‏ الذي لا يمكن فهمه. العجیب. الغریب» وفي 
عاطفتنا الدينيةء كل خارق «la‏ جلیل» طاهرء حسنء أخلاقيء يجب الاعتقاد فيه لأنه 
مرتبط بالإلهيء والإلهي مختلف تماما عن البشري والكوني» يشعر أمامه الإنسان بأنه 
"لاشيء» مخلوق" أو "تراب ورماد" كما قال إيراهيم لربه في التوراة 
(تقويخ 18+ 2)07. 


يمكن القول أن التحليل العاطفي للمقدس عند OTTO‏ يجعله مرتبطاً بشكل وثيق مع 
الشعور الديني» لكن هناك وجهة أخرى تناولت المقدس في علاقته بالدين من جانب 
اجتماعي موضوعي ونعني بذلك دراسات Mauss, Hertz, Hubert, Durkheim‏ 3 


فدوركايم ينطلق من علاقة الدين بالمجتمع "الله هو المجتمع” وبالتالي الفاعلية 
الموضوعية الاجتماعية للمقدس باعتباره متماثلاً مع الإلهي» يتميّز بالتعالي عن حياة 
الأفرادء لذا فهو طاهر خالص Pur‏ أمّا المدنس فيحيل إلى ما هو نجس 50101116 ورغم 
هذا "فالمقتس والمدنس معنيان مرتبطان لا يمكن فهم أحدهما دون الآخر"”. 


إنه لا يمكن حتى أن نفرق بينهما لأننا لا نعرف من خلال الملاحظات الاجتماعية 
حسب دوركايم أيّهما مقتس وأيّهما مدنسء 'فالمقدس قوة» طافة تتحرك في ومن خلال 
المدنس الذي يثيرها لتفريغهاء إنه لا يمكن أن نتصور وجود الأول دون وجود الثاني" 
على الرغم من التعارض القائم بينهما من dus‏ الوظيفة فوظيفة المقنس -الديني- هي 
التنظيم الاجتماعي» في حين تمثل وظيفة المدنس الانتهاك الاجتماعي. 


': المرجع السابق» ص 29. 

*: إليادء مارسياء المقدس والدنيوي» ص 12. 

3: الزاهيء نور الدين (المقدس في الثقافة العربية الإسلامية)» مجلة الفكر العربي المعاصرء مركز الانماء القومي 
بیروت» 1999 العدد ۰109-108 ص 29. 

Durkheim, Emile, Textes, les éditions de minuit, Paris, France, page 10: 

*: المرجع نفسه ص 64. 

؟: المرجع نفسهء ص 64. 
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الفصل JM‏ الجسد والمقدسء إشكالية المفهوم أو النطلق النظري. 


périphérie ص0 جيه مق > مر که مر جيه صرق‎ ICSC IC 


لکن هذا الربط بين المقتس والديني لا يعير اهتماما للاختلاقات القائمة بين الأديان 
سواء على المستوی التاريخي بين آدیان بدائية وأخرى متطورة» أو على المستوی الافقي 
من حیث الروی والقیم والطقوس. ذلك أن الدين البدائي كان دینا قائما على العلاقة 
المباشرة مع الطبيعة في جانبها الظاهر والخفيء المألوف والمروع ولهذا تشکل ذلك 
الارتباط بين المقتس والديني» آما في الأديان السماوية الكتابيةء فالکتاب أو القول یتوسط 
بين المؤمن وما يحيط بهء فالعالم ینکشف هنا وفق منطوق الکتاب"» ومن هنا سيتميّز 
المقتس عن الديني رغم ارتباطه به لأنّ المقتس هنا سيخضع للكتاب الديني الذي سيكيّفه 
تکییفا جديداء فييقي خصائص ومكونات ويستبعد آخری» سيصبح الكتاب في هذه الحالة 
وسیطا في تحديد المقتس» يضاف إليه وسيط آخرء إنه كل من كان له حظ الدراية ببواطن 
وظواهر الكتاب الديني كالراهب أو الحبر أو الفقيه ليتحدد المقتس تحدیدا آخر وبشكل 


في نفس السياق ووفق رؤية فينومينولوجية يعمد إلياد M. Eliade‏ إلى نفي نسبة 
المقّس إلى الالهي والديني» ويحاول أن يتجاوز التعارض بين المقدّس والدنيويء إذ يرى 
أن مقس لسن حو ازلهی بل هو بل AD‏ في اللزمان والمكان als‏ راياد 
إنه تجلي لشيء مختلف تماما" إن الله تجلى في المسيح حسب الرؤية المسيحية والخبرة 
الدینية هي التي تجعل من کل شيء طبيعي شیئا قوق طبيعي؛ فالشيء اذ يجلي المقتس 
یصبح شینا آخر من دون أن ینقطع عن کونه هو نفسه". 

ان الحجر حجر لا شيء يميّزه ظاهریا -دنیویات أما الذين يرون الحجر روية 
مقتسة فان حقيقته المباشرة تتحول إلى حقيقة ما فوق طبیعیة". 


2 الیاد» مارسیا» المقدس والدنيوي» ص 15« 
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الفصل JM‏ الجسد والمقدس» إشكالية المفهوم آو النطلق النظري. 
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هذا التجلي للإلهي على ما هو طبيعي يسميه إلياد "الهيروفانيا" أو "التجلي المقتس" 
وهنا فقط یتبدّی الفرق بين المقدّس والدنيويء فالهيروفانيا أو التجلي سيفصل الطبيعي إلى 
ما هو حقيقي -مقدس- وما هو غير حقيقي -مدنس أو دنيوي- لكن رغم هذا الفصل يرى 
إلياد أن إمكانية العبور بين ما هو مقدس Les‏ هو دنيويء بين ما هو ديني وما هو طبيعي 
تبقی قائمف» وتلعب الطقوس Les rites‏ دور الجسر الذي يسمح بحدوث هذا العبور من 
لزمن الطبيعي إلى الزمن المقتس لأنها تعيد "التحیین". 


فالطقس في التجربة الدينية يجعل المؤمن یعود إلى الزمن الماضي لا کزمن ميت 
منته بل کزمن مؤسسء متجدد باستمرار بحکم فاعلية التجلي الالهي. الامكانية نفسها 
نجدها في المکان أو الشخص dus‏ یمکن للعالم أن یتشکل ویتأسس باستمرار من خلال 
الهیروفانیا المستمرة یقول إلياد: "حیثما تمظهر المقدس في المکان انکشف الواقع وحدث 


2 


العالم2. 


فكرة الانفصال والتقسیم La séparation‏ هي التي تسس نظرة وتفسیر إلياد 
للمقدس في التجربة الدينية» فالانسان الديني Le religieux‏ ينشطر عنده العالم إلى قسمین 
کون «Cosmos‏ وعماء «Chaos‏ فأما ال Cosmos‏ فهو الوجود المنظم أو عالم 
الهیروفان یا وأما ال Chaos‏ فهو کل ما يهدد العالم المنظم والمقتس بالدمار والعدم 
وتشير الاساطیر الاغريقية والايرانية واليهودية إلى هذا المعنی فقد کانوا یسمون عالمهم 
عالم الالهة وأعداءهم بقوی العماءت» سواء كان هولاء الأعداء بشرا À‏ أرولحا شريرة 
فتحصتن الرجل القدیم وراء الأسوار والمتاهات والخنادق ضد الأعداء من البشر یعادل 
تحصنه بالاستحکامات الدينية وطقوسها ضد الأرواح الشريرة وشعوذة السحرة. لقد كانت 
التجربة الدينية ولازالت عند إلياد دفاعا عن الوجود -الكوسموس- الهيروفيني من خلال 


1 الزاهي» نور الدین (المقدس في الثقافة العربية الإسلامية)» مجلة الفكر العربي المعاصرء ص 32. 
2 المر جع نفسه» ص 32. 
3: الیاد» مارسیا» المقدس والدنيوي» ص A7‏ 


مسمس عسوو سمس ع مس عم مسمس مسي وس وممصم ومس ومس وس مسو عدص ED‏ 


الفصل ألا ول الجسد والقدس» إشكالية الفهوم أو النطلق النظري. 


محاربة العماء» بل حتى الإنسان المعاصر لازال إلى اليوم ينعت كل عدو لحضارته بقوى 
العماء و ند و مات 


ail‏ آصبح المقدس مع إلياد "تجربة وجودية” يعبر من خلالها الانسان الديني ليعيش 
في زمن الالهة أو الزمن الأول» بفضل الطقوس أو الأساطير. إن روية الهیروفانیا على 
الرغم مما تحمله من وجود تعارض بين الديني المقدس والدنيوي المدنس لکنها تسمح 
بامكانية العبور من طرف لاخر . 


69 .+1 یتصور علاقة آخری بين oil‏ و الدنيوي في كتابه 
L'homme et le sacré‏ « فر غم کونه يربط بين المقدس و الديني إذ يعذه وسيلة کل ديانة 
أو سلطة” باعتبار أن "الدين هو دارة المقدس" کما یقول Hubert‏ .11 ورغم أنه يرى أن 
المقدس یعرض نفسه کفضاء ثابت في الأشياء -أدوات الدين-» و الأشخاص -رجال 
الدین- والأماكن -الكنائس» المعابد» المساجدت الأزمنة -الأحدء الجمع السبت- 
ورغم أن المقذس عنده يعرض نفسه كمانع وو «Comme interdit‏ فیتفق بذلك مع 
دوركايم الذي يقابل بين المقدس والدنيويء الا أنه يتصور إمكانية نفاذ أحدهما إلى الآخرء 
إمكانية تخلي أحدهما أو كليهما عن طبيعته. يقول :Coillois‏ » لا يمكن حماية المقدس 
من بشرقته بواسطة المدنس» ؟ أي نفاذ المدنس إليهء بهذا لا يصبح المقدس 
محصورا| في طبيعة ثابتة مرتبطا دوما بالديني والمحرم والطابو بل قد يستدعي فعل 
الانتهاك و التدنیس» لیصبح المدنس ليس السيئ Legs‏ مقابل الفعل الايجابي للمقدس» لیس 
العدم مقابل الوجود» بل يحتفظ لنفسه بايجابية هو أيضا أو ما عبر عنه Hertz‏ - +1 
'بالعدم الإيجابي" Le néant actif‏ لأنه اقتراب من الحياة وابتعاد عن الموت» وما 


: المرجع نفسه» ص 50. 


Caillois, Roger, l'homme et le sacré, page 18.:7 


.4 


*: المرجع نفسه» ص 19. 
*: المرجع نفسه» ص 19. 


_Caillois, Roger, l'homme et le sacré, page 20:7 


سیم 


الفصل ألا ول الجسد والمقدسء إشكالية الفهوم أو النطلق النظري. 
مع Rs Te‏ ا ا و و ست لس یب ۱۹۲۳ 
لا نا نخشی المسرض و الوك" . إن هذا القافة بين المقدس و المدنس» یجعل المقدس 
منشسطرا إلى مقس احترام» یحیل إلى ما هو محرّم وممنوع. ینظم الحياة الاجتماعيق 
يعبر عن السلطة الدينيةء ومقدس انتهاك یحیل إلى نظرية الحفل حيث يفتقد الاحتر ام 
وينتفي النظام» وتزول المحرمات برعاية المقدس نفسه.* 


آتصور أنه يمكن مقاربة الکتابات الدينية حول الجسد والحب والجنس والمرأة في 
علاقتها بالمقدس» من خلال هذا الانشطار الذي آشار إليه Caillois‏ في طبيعة المقدس, إذ 


یمکن أن تسر عن ذلك التنافذ بینه ومين المدنس. 


فک ایوا Caillois‏ قد وجّه المقس وجهة جديدة تماما فلم یصبح محصورا في 
المحرم متماهیا معه بل أصبح يستدعي Jai‏ الانتهاك بشکل ملازم". 


فهل نجد هذا المعنی في التراث العربي الاسلامي؟ هل هناك روية كونية للمقدس 
أم أن معناه سیخضع للغة و التجربة التاريخية والدينية العربية - الاسلامیة؟. 


1 المرجع السابق» ص 22 
2 الزاهي» نور الدين (المقدس في الثقافة العربية الإسلامية)» مجلة الفکر العربي المعاصر » ص 33 
2 المرجع نفسهء ص 34. 


سح ۳ 
EEE‏ مج مج EPP‏ مج که مرچ طايه GE‏ مج EE ehh‏ مزل ويه EE Ep‏ مزج که مه که مج EEE‏ 0 
A‏ 


الفصل الول اسف والفٌدس» إشكالية المنهوم أ و النطلق النظري. 


Lits موه وج سج اين سو هد وی وسور امي وس دحو كس کی دمو‎ rah? 


العدس» رؤة تراثية. 


على المستوى الإيتيمولوجي العربيء يحيل لفظ المقدس إلى التباس في معناه» فقد 

يعني الطهارة» كما جاء في التنزيل ais ss)‏ > أي نطهر أنفسنا لك 

ومنه جاء اسم القتوس -بضم القاففب- أي الطاهر وقد يعني البركة حيث يقال عن صفة 
cl‏ القتوس -بفتح القاف- أي المبارك". 


سیرکز جوزیف شلحود(" في کتابه ابنی المقدس عند العرب" على المعنی الأول 
فيرى أن المقدس و الا لقد محور Ve sent Sa Do‏ 


تتأسس القداسة أو الطهارة عند شلحود على مفهوم الحرام" الذي يستبعد 
ER PE‏ ۹ و 0 “a‏ ین ? و € 5 
الرجس والدنس والخبث ففي القرآن نجد: cp‏ ا 


و Lise‏ » کما ق ns iso:‏ مج لا à 1e‏ فالطاهر 
ينتسب إلى السماء -مکان الله- والرجس پنتسب إلى الارض مکان الشیطان-» ویبرر 
شلحود هذه الروية التي تربط المقدس أو القداسة بالحرام بنظرية ر. سميث من خلال 
AUS‏ قراءات في ديانة الساميين" الذي يؤكد فيه أن کلیهما یتجسد في ممنوعات «Interdit‏ 


': سورة البقری الاية 30. 

": ابن منظورء لسان العرب. المجلد 5 آعاد بناءه: یوسف «LS‏ دار الجیل و دار لسان العرب» بيروت» (د - ط)» 
8 هن 33 

à‏ جوزيف شلحود: أنتروبولوجي فرنسيء باحث في المقدس عند العرب. 

*: الزاهيء نور الدين (المقدس في الثقافة العربية الاسلامیة)» مجلة الفكر العربي المعاصرء ص 31 

11 شلحودء جوزیف بنى المقدس عند العرب» ترجمة: خليل أحمد خليل» دار الطليعة» بیروت» ط1ء ۰1996 ص 23. 
*: سورة الأحزاب» الآية 33. 

A AN À Pal 5 es 


A 
(GOS e Boh Beh eh Den Deh ۰6 Deh Bo ۰6 BD Bo Be Er مج‎ Bo مج کم‎ en مج‎ EEE 
ما‎ 


افم ۷ ول ad‏ والمقدس» إشكالية المفهوم أ و lt‏ النظري. 
Es‏ مجن كيه مزجن دعر cf de a‏ مج ne he‏ 


وَأ كليهما بفرضص على AS‏ و أشياء من سلطة Le‏ مناقضة بذلك عالم المدنس أي 
عالم الدنيوي'. 


ما هو الحر ام؟ بنطلق شلحود من الاستعمال اللغوی ي القرآني لجذر سحرم- Led‏ أو 
فعلا أو صفة مثل: حرّی حرم حرمات. ويعني به الممنوع أو المحظور الذي يتعارض 
مع جذر سحل- الذي يشير إلى المباح و المسموح به. 


إن الحرام أو الحظر أو المقدس الاسلامي بتمحور حول آصناف AD‏ من الكائنات 
والأشياء والأماكن» منها ما هو مدنس في جوهره مثل تحریم أكل الميتة والدم والخنزير 
كما جاء في القرآن» ومنها ما هو دنيوي حرّمه الدین لظرف أو سبب کتحریم الزواج 
الا والأخت و البنت» أو تقدیم القربان لغیر الله كما جاء في القرآن» ومنها ما هو طاهر 
في جوهره. منسوب إلى الله ينتمي قصریا إلى الألوهة» وهو محظور ومحرم موقتا إذ 
يمكن رفع الحظر die‏ بطقوس معينة”» فمكة مكان حرامء لا يدخله -الكافر المدنس- 
حتى يتخذ طفوس طهارة روحية -إعلان الإيمان- وطفوس طهارة جسدية dual‏ 
يدخله المسلم حتى يأخذ بطقوس الإحراء0. 


تا ا لسن . هذا المعنی من لم الحر ام à‏ في التصور الديني الإسلامي لا يتوقف 
على الكائنات والأشياء والأماكن» بل يتعداها إلى مستوى آخر یتعلق بالأفكار والكلمات 


وأشكال الاعتقادء فكما يحظر الفعل تحظر الفكرة والكلمة إذ نجد في الحديث: « إنَّ 


لعب د ليتحكلم الکلمة من سخط الله بلقي ها لا تهوي به في جهن م». * 


': شلحودء جوزيف» بنی المقدس عند العرب ص 26. 

":المر جع نفسه ص 27 

LL‏ سره وني أن لهام هسام إلى البيث الکو ورد موم راید النميرة ف2 ايس الوق امجرت والاسية 
للرجل» كما يمتنع عن بعض المباحات مثل الفعل الجنسي» الصید و Las jé‏ 

*: الصالح» صبحيء منهل الواردین في شرح ریاض الصالحین للنوويء الجزء الثاني» دار العلم للملایین» بیروت (د- 
کا (د انس 375 


TE 


الفصل الا ول الجسد والمقدسء إشكالية الفهوم أو المنطلق النظري. 


ته من هم اد ET Er‏ ابو ب سسا سوسا واد سيوس de‏ ۲۴۷ 


والنص الديني قرآنا أو حدیذا لا يفصل العمل عن نيته وقصده وفكرته ففي الحديث: Gi»‏ 


اال اا ' » مادام الحرام را AA Hi 2 MU‏ كلق يما کر من اع 


وما ا من نوايا وأفكار إذ -لا تخفى على الله خافية- من المنظور الديني» ولذا سنجد 
أن دنس الكافر ليس دنسا جسديا ولا دنسا عمليا بل هو في جوهره دنس في الاعتقاد 
والتفكيرء فالتلوث الجسدي والعملي والنجاسة الأخلاقية والفكرية كلها محاور تتمركز 
حول المدنس( هو مدنس لأنه غياب للطاعة وانتهاك للحظر الالهي» في مقابل ذلك نجد 
الطهارة في التصور الإسلامي من خلال النصوص الدينيةء ليست طهارة جسدية أو 
عملية فحسب بل طهارة روحيةء طهارة للنوايا و الأفكارء لذا يستعمل القرآن لفظ 
-التزكية- كمرادف للطهارة EVENE re,‏ نه يلوا لهم تأنه 


ey‏ " والتزكية تعني طهارة القلب والروح والفكر. 


أن کک اال من Me‏ حطهارة اک ے يدلية خين قرس 
معنوية روحية تتعلق بالفكر والاعتقاد هي الإيمان والتوبة» نم نم نتعداها إلى طقوس جسدية 


حتى أن المسلم لا يمكنه أن يدخل إلى عالم القداسة من صلاة أو صوم أو حج ما 
لم يمر عبر طقوس معنوية من خشوع ونية ثم یتعذاها إلى طقوس تطهير حسيةء جسدية. 


و شلحود يشير إلى هذا المعنى في تحديد المقدس عندما يقول : «كانت الطهارة 
خلال فترة طويلة في مكة تغدو في جوهرها طهارة روحيةء وفي وقت متأخر سيمثل 
فل طهر و مشاه الطهاز 5 td‏ . 


: البخاري» صحيح البخاريء الجز ء الأول؛ كتاب بدء الوحي» دار الهدی» الجزائر (د - ط)ء 1992« ص 3. 
0 رک ر اتشر تی کے كيد "یران cle‏ سی 101: "أن آنا حتيقة كان حين ينظر فى ماه NS‏ به رجل شاب 
يقول له: -أقلع عن معصية والديك-» ويقول لآخر في الظروف نفسها: -تب عن الزنا-". 
2° سورة الجمعةء AN]‏ 2. 
*: شلحودء جوزيف» بنی المقدس عند العرب» ص 37. 


ا 0 


الفصل الول الجسد والمقدس» إشكالية المفهوم 1 و النطلق النظري. 
6*6 که مر أيه rO‏ ی O PE N‏ 


مادام المقدس هو الحرام المتعلق بالسماوي والالهي أو المنسوب الیه فماذا يعني الحلال 
في هذا الفضاء إذن؟ 


إن الحلال هو كل مباح» أو كل ما لا يشكل -خطرا- على المسلم كل ما يستطيع 
أن يفعله أو يفكر فيه أو يقوله المسلم خارج مجال الحرامء إنه كل ما طهره المؤمن 
لیم من sal‏ اخطر 8 عن طويق. MN‏ الفينية المؤيلة المعر مات > فالات ية 
تصسبح حلالا بمجرد أن بتلفظ المتدين بلفظ البسملة عند الذبح إن الأضحية يوم العيدء 
والهدي يوم الحجء ودفع مال الزكاة خلال العام شعائر تطهيرية نفتح باب الحلال» إن 
التضحية Le sacrifice‏ بهذا المعنى مفتاح للإباحة يعاد فيها للألوهة ما ينسب إليهاء فهي 


ليست هبة بل إعادة حرة" بتعبير جوزيف شلحود. 


بالقداسة والطهارة انطلاقا من طقس مناسب. فالإباحة تحطيم Le‏ من أجل المقدس الطاهر. 


عندما ينظر مالك شبیل للمقدس» ينطاق من مقولة شلحود نفسها حول الازدو اجية 
الدلالية للحرام وما تتضمنه من منع واياحة في الان نفسه من أجل تجنب الرجس 
و النجاسة Souillure‏ باعتبارها -أي النجاسة- ألما عظیما بالنسبة للمتدین المسلم. 


ی نطلق شبیل من نظرة بنيوية» شمولية في وصفه لأثر المقدس في التصور الديني 
الاسلامي عندما پقول : «الحالة المقدسة حالة دائمة في حباة المسلم وقواعدها عمیقة» 3. 


الحرام عند شبیل هو کل ما آسسته النظریات و المدارس والقوانین المضبوطة. آما 
الحلال فهو کل ما لا یخالف تلك القواعد الفقهية”. 


": المرجع السابق» ص 37. 

.38 مد من‎ ue all © 

Chebel, Malek, l'imaginaire arobo-musulman, P.U.F, 1۳ édition, Paris, 1993, page 125. :* 
.126 المرجع نفسهء ص‎ :* 


مومسم مسمس عمسم مس مسمس وس مم وس مس وس مس ووس مس ومسو سدم وإ 


الفصل الأول الجسد والمقدسء إشكالية الفهوم أو النطلق النظري 
مه جک مج که مج که مج Ben Ben‏ مج که مج Be Be‏ که مج که مج Benh Beh Be‏ هم Roch Reed Beh [| [ [1 [1 Dh‏ 
يشير هذا التحلیل للمقدس إلى مدی ارتباطه في التراث الاسلامي بتأویل الفقیه 
وقراءته للنص الديني من خلال النظریات و المدارس أكثر مما هو تعبیر عن الالهي ذانه 
وهو موقف یجعل المقدس مفهوم أكثر حركية ومرونة في معناه ومستوی علافته بالالوهة 


ونسبته الیها. 


كما أن هناك تراتبية في المقدس الفقهي. إذ نجد بدایقه درجة الحلال وهو كل 
مسموح به عموماء فالسنة وتعني ما یقلد فيه النبي في الأعمال والاقوال ثم المباح وهو 
المقبول الطیب. فالفرض وهو ما وجب القيام cas‏ فالمکروه وهو ما لا يقبل القیام به دون 
جبر أو إلزام وصولا إلى درجة الحرام وهو الممنوع والمحظور جبرا وإلزاما'. 


ویصنف شبیل الممنوعات أو المحرمات الفقهية إلى ثلاثة مستویات من التحریم: 
مستوى الممنوعات الغذائية» مستوی الممنوعات الاجتماعية» لیضیف مستوی جدیدا لم 
یفصل فيه شلحود من قبلء انه یتعلق بالممنوعات الجسدية أو ما پسمیه بالحياة الخاصة 
فيتحدث عن منع يرتبط بالمزاج» واللباس والعلاقات الجنسية فیمنع الزناء اللواط 
السحاق والتخنث" وکل ما يقرب الیها من نظرة عينء أو كلمة حب. بل أن المقدس 
الففهي يعمل على تحدید الحب وتوجیه الهوی لیکونا نحو الديني والالهي دون غيره 
ففي الحديث: nee et‏ تایه : 


عندما يتمركز المقدس عند شلحود وشبيل حول مقولتي الحلال و الحرام ويتأسس 
على مفهوم الطهارة أو القداسة» سيرتفع بذلك ويتصل بالسمای سيتخلى عن الأرض 
فتصبح مکانا للمدنس والنجسء فكل ما خرج عن الأشياء النازلة من السماء -مثل القرآن 
الحجر الأسود- أو الأماكن المقدسة يعد مدنساء إنه لا توجد أية قداسة على وجه الأرض 
إلا في أماكن منفصلة -بتعبير مارسيا إلياد-. 


: المرجع السابق» ص 127 


و المر جع ذفسهء ص 128. 


= 
heheh Be‏ مج که مج 6 مج De‏ که مج که مج که مج که مج Be‏ مج 6 مه heehee Deh‏ 49 
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الفصل الأول الجسد والمقدسء إشكالية المفهوم أو النطلق النظري 
الاقتراب منه يقتضي طقسا شعاثریا! تحطيما للعناصر الخطرة: وفتحا لباب الإباحة. 


إن هذا التصور یضع تعارضا صارما بين المقدس والدنيوي. على الرغم ما في 
تحلیل شبیل من مرونة» الا أن هذا التصور يلغي معنی ثريا في المقدس الاسلامي انه 
معنی البركة كما بیناه في المستوی الايتيمولوجي فالبركة تضع تحولا جذریا في المفهوم 
فتتزسله من السماء إلى الارض. فیها نتحدث عن قداسة أرضيةء وطهارة دنيوية» وهو ما 
آراد شلحود أن يتجنبه بل اعتبره من بقایا التصورات العربية القبلية القديمة التي حافظت 
على استمراریتها في المخيلة الاسلامية بعد "لوحي" أو ما سیسمیه بالنقوی الشعبیة". 


لکن البركة ذات معنی آکثر عمقا وأصالة في التصور الديني خاصة من خلال ما 
تأسست عليه الروية الصوفية في نظریاتها وتجارب آهلها. ستضع البركة الطهارة أو 
القداسة في السماء و الثرض على حد سواء متعلقة بالعلوي المفارق وبالطبيعي الدنيوي 
fall‏ 


إن الطبيعة ليست نجسة ومدنسة بل طاهرة في جوهرهاء ما لم يتخللها خبث بفعل 
حيوان أو إنسان أو شيطانء ولعل إشارة تؤكد هذا المعنى في الحديث: 


3 1 TA e Fa He 


إن البركة تقتضي بعدا لم يشر إليه شلحود وشبیل إنه بعد الانتهاك في المقدس 
الديني الاسلامي» وهذا ما نجده في التجربة الصوفية من إمكانية انتهاك الحجب والقواعد 
الأخلاقيةء والفقهية واللغوية“ من خلال طقوسها وكتاباتها المختلفة في المشرق 


': شلحودء جوزيف» بنى المقدس عند العرب» ص 39. 

*: المرجع السابق» ص 39. 

": البخاري» صحيح البخاري» كتاب التيمم»ج1» ص 128« حديث رقم 328. 

*: الزاهيء نور الدين» (المقدس في الثقافة العربية الاسلامیة)» مجلة الفكر العربي المعاصرء ص 35. 


۱ sanara ARORA 


الفصل الأول ابلسد والمقدس» إشكالية المفهوم أو المنطلق النظري. 
Benh‏ مج ید مج یه مج وح مج یه مج مج مج > مج یه مج که مج مج که مج Deh Deh‏ ويه مج Roche heheheh‏ 


و المغرب. کتابات تأثرت بها بعض المو لفات الفقهية كما هو الحال بالنسبة لمولفات الفقيه 
الحنبلي ابن القیم الجوزية كما سنبین لاحقا. 


ان قراءة نقدية للتحلیلات السابقة توکد أن للمقدس في التراث الاسلامي حركية لا 
تتوقف على فضاءين متعارضين» فضاء الطهارة و فضاء النجاست الفضاء العلوي 
و الفضاء السفلي» بل بو سس عل فضاءات ثلائثة جدیده: 


4 المقدس Le sacré‏ وهو ما تعلق بالطاهر والطیب وله تراتبية أعلاها الربانية 
أي ما پنسب إلى الذات العلیا -الله-. 


4 المدنس L'impure‏ يعارض المقدس ویحیل إلى کل ما هو خبیت وله تر اتبية 
نضأ أعلاها Ati‏ 


4 الدنيوي Le profane‏ و هو المجال الحاضر بحدود متحركة .بين المقدس 
و المدنس» تحتك به كل الأطرافء يؤطر وينظم هذه الحركية الحلال و الحرام!. 


في هذا الفضاء الثالث تحضر إمكانية الانتهاك. فالدنيوي يمكن أن يدخل في فضاء 
المقدس فلا تصبح الدنيا نجاسة و 'فتنة" بل طهارة أو طریقا إليها وهذا ما يطلق عليه 
الدنيوي 55-57 «Le profane sacré‏ كما أن اک Le‏ دنيو فا 
Un sacré profane‏ مقدس قابل للانتهاك باعتباره بركة» و روعة » و E.‏ عند 
المتصوفةء ومن تأثر بهم من الفقهاء. 


1 المرجع السابق» ص 36: 
2 المر جع نفسه» ص 37. 


Sum 
Sat ceh Beh Er مرچ ری مج‎ KA رک مج مزج‎ Behe مج‎ Es مج که مج که مج مج رگ مج مج که مج 6 مج‎ Es که مج دم که مج‎ Bef 
بح‎ 


الميفف الثالف: ب سلامی ومشکله القداسة. 


القسم الأول: الحسد الاسلامی» إشكالية الفهوم. 
القسم الثاني ابن اليم وإشكالية أنسكاوبيديا الجسد الفقهي. 
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الفصل الأول الجسد والمقدس» إشكالية الفهوم أو المنطلق النظري. 


۱۹۹۲۲ O E EK AE nee يي يس‎ a 


Ad‏ إشكالية الفهوم. 


أي جسد؟ إن العودة إلى سؤال البداية مبرّرء ON‏ أي تناول لمصطلح الجسد في 
القكر الديني الإسلامي يجعلنا أمام اجساد يحكمها تعدد الخطاب الديني من التشريعي إلى 
ps el‏ روسن لفلسفی إلى الصوفي. إنه يجعلنا أمام حضور هنا وغياب هناك» أمام 
مركز وهامشء وهذا يقتضي نفاعلا منهجيا مع هذا التعدد للتعامل مع نصوص يتداخل 
فيها الفقهي» التاريخي والبلاغيء تتداخل فيها التجربة الفردية مع السلطة الاجتماعية بل 
ويتداخل فيها ويتنافذ المقدس والمدنس» الحلال والحرام ولذا أتصور أهمية التحليل أو 
التأويل الذي يتوخى المساءلة أكثر مما يستهدف المعرفة مجمعةء مساءلة تنطلق من أن 
dix‏ خا ul)‏ 4ه lès‏ من ds‏ وله at‏ ورمرم وح MES, AU AS‏ 
المتنوعة تنوع الفضاء الزمني والمكاني. 


ان الجسد الاسلامي بهذا المعنی لیس جسدا عضويا بل جسد ثقافي رمزي قاغل! 
باعتبار الجسد هدفا مرکزیا للنص الديني في جانب الطقوس و الجمالية و الجنس. 


يمكن القول أن "لاسلام دين للجسد" ولا أعني بالاسلام النص المؤسس فقط بل 
کل الحدت الديني التاريخي أي کل الممارسات والکتابات التي تمحورت حول النص. 
فعندما نتحدث عن القر آن فاننا نتحدث حسب -محمد أركون- عن لغة دينية» نقصد بها 
كل التظاهرات و الصیاغات المعبرة عن الروح الدینیة؟ من حرکات وکلام وشعائر ثم فیما 
بعد» من كتابة تترجم بو اسطتها علافتها المطلقة بالمطلق وتخون هذه العلاقة أيضاة. ولو 
عدنا إلى منطوق النص القر آنی» سنلتمس احنواءه للحرکات» والأعضاءء والفضاءات 
الرمزية الجسد. بل إن کل لغته كما بيّن -أركون- لغة شعرية لا ترتبط بالمنطق 


: مصطلح استخدمه الباحث المغربي فرید الزاهي للتعبیر عن الكتابة الجسدية في مختلف آشکال الخطاب الديني. 

": الز اهي» فرید» الجسد و الصورة و المقدس في الاسلام» ص 30. 

Traki, Zannad Bouchra, les lieux du corps eu islam, éditions Publisud, Paris, 1994 page 07. :*‏ 
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GSS o Bo Boh Deh Benh Be م6‎ ۰6 De Be مج‎ 6 De De رک مج دم‎ Be که مج‎ Be Be Beh BeBe 


الفصل لول الجسد والمقدسء إشكالية المفهوم أو النطلق النظري. 

العقلاني» إنها تغذي الخيال والعاطفة أكثر مما تسجن القارئ في مقولات وتحديات وقواعد 
عقلانية'. إنها لغة ترغيب في جنة موعودة وترهيب من نار موعودة» وهنا سيحضر 
المقدس الديني لأن آهم سماته؛ كما بين» -إلياد-» الرخبة والروع في الآن نفسه» أي أن 
العلاقة بين المقدس والنص المؤسس لكل الكتابات الإسلامية في تنوعهاء فكيف نفهم الجسد 


يتناول النص القرآني ألفاظ أربعة: الجسم- الجسد- النفس- الروح. الأمر الذي 
يطرح تساؤلات حول العلاقة بين هذه المفاهيم اتصالا أو انفصالاء تناولها الفقيه الحنبلي 
ابن القیم الجوزية كما سنأتي على تحليلها لاحقاء إذ نجد أن الجسد قد يعني النفس”©» وهو 
لفظ يشير إلى الكيان الإنساني ككل كما تبين الآيات التالية: Es SD‏ سل 


تش GTS‏ فقد يعني هذا للفظ هتا الروح أو الجسم أو هما معا حسب السياق. 


فالقرآن يخاطب الروح كما يخاطب aus‏ المسلم أیضاء لأن الإسلام دين عقائدي 
شموليء لا يستهدف المستوى الروحي للفرد بل حياته وأفعاله اليومية”. إن النداء للصلاة 
أو الحج. نداء لأفعال فيزيائية, لقد استخدم النص القرآني الجسد أو الأعضاء المكونة له 
من أجل التنظير للعقيدة الدينية من خلال تثبيت معاني القدرة الإلهية في الخلق والتوفي 
«ès als‏ فلو عدنا إلى آيات القرآن نجد كيف استخدمت کلمات» المني» النطفة اللحم» 
العم LUTTE‏ نکسا ليطا رکش 7 وكيف تحدثت عن الید 


ges à PLAT LIL A" ۳ A ;‏ و س4 4 
الرجل و الجلد وی موه سوه وس في M‏ فا5ا نوا أ وصلوا أو 


": المرجع السابق» ص 190. 

.Traki, Zannad Bouchra, les lieux du corps en islam, page 6 :2 
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*: سورة آل عمران» AN‏ 185. 

*: المرجع نفسه» ص20. 

*: سورة القيامة؛ الآية 37. 


: سورة المومنون الآية 14. 


سمس وسوس ع مسوم سمس عه مس وس عسوم وس مس موس وسوس وس ووس مس عمسإ ۱ 


الفصل الول الجسد والقدس, إشكالية المفهوم أ والمنطاق النظري. 


م يكس دع مدع مس ودع مس رد سر ar GR Dr Gr GRR dr dE‏ كد ممم 
ااي حر عسات وم تا الي یتشد ا یر ليوو 

las Ce 3 {‏ 4 د كك Es rer Re PRE‏ 9 
احیانا اخرى و و ویو ارد 
ES Ab‏ ادا کے الله ولت 3 كما تحدثت النصوص القرآنية عن 
آوصاف "الحور العین" كترغيب جسدي في الجنة الموعودة فذكرت آنهن طاهرات» 


ی سل حر 


۰ : : + سا 
ED CT‏ مفعمات شباياء دوي نهود رائعة. Gb‏ انشلاناهن انشاء DER se‏ ار ترا 
ا 


لا نجد حضور الجسد أو أعضائه في ذ نص القرآن فحسب بل هناك الحديث النبوي 
الجسد مضخةإة کک ڪل ELS‏ ل ب( که كما 


أن الحدث النبوي يقترب من كل مسلم" فمحمد الرجل رغب ورغبت فيه النسای عانى 
المعاناة الإنسانيةء لقد كانت له حياته الفردية الإنسانية بدون أي تعالي نبويء أو طقس 
مقدّس خاصء أو رؤية دينية شخصية لقد كان يخرج إلى الشوارع والأسواق» يزور 
أقاربه. يسافرء وفي الآن نفسه» كان يعمل على وضع نموذج لكل مسلم في التقرب إلى 
اش لقد كان يضع جسده نموذجا للجسد الاجتماعي الاسلامي» لقد كان جسده نصا( 
LS‏ 


سورد الماندق الاية 3 


#سوررة سای ST‏ 

": سورة البقرت الایة 07. 

© سورة البقرة AN‏ 74. 

: سورة الأنفال» الآية 02. 

“: سورة الو اقعةء الایات 38-37-36 

Traki, Zannad Bouchra, les lieux du corps en islam, page 19. : 
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5-9 ی الأدبيات الدينية الإسلامية أن أفعال النبي» سنة يجب أن تتبع» تسمى سنة فعلية تضاف ت السنة‎ Fr 


ا ۲ 
يد 


الفصل الأول الجسد والقدس, إشكالية pl‏ أو المنطلق التظري. 
E AEE ENE EGE RO CAE OT OO: Gare‏ 
إن الجسد في الفكر الديني الاسلامي 'نقطة الانطلاق في إجلال المطلق" وفي كل 
مرة يعمد فيها جسد المسلم إلى الاتصال بالمقدسء لابد له من نظام 2006 للدخول 
والانتهاء. إنه ملزم بالطهارة والنظافة من أجل هدف واحد هو إجلال الله وتعظیمه 
وبإمكان فعل جسدي بسيط مثل السلام -تحريك الوجه يمينا ويسارا-» أن يرفع كل 
المحرمات والممنوعات على الجسد خلال طقس الصلاةء بإمكانه أن يرفع المقدس AN‏ 


جزء من نظامه. 


ر عم ك النص ا الإسلاميء يتوجه إلى الجسد eee eS‏ 
اجتماعي موجه بانضباط نحو المقدس الإلهي» ولو أن النص لا يتحدث عن جسد كلي بل 


عن جسد جردي . 


Li‏ عن الجسد الإسلامي في الحدث الديني التاريخيء فان مفاهيمه وأهدافه قد 
تعددت فلم يبق جسدا من أجل القن وقديس لته اللبية كما رت له AE se‏ 
الدين والعقيدة7)ء بل أصبحت له تجليات وتمظهرات مختلفةء فقد أصبح جسد المتدين آلة 
حسرب. وعليه يجب علاجه وحمايته» لقد أصبح دعامة الجيوش الإسلامية» والهدف هو 
تطوير قدرانه FA NN‏ الأمر الذي جعل الجسد يخضع للاصطفاء والانتقاء من أجل 
اختيار الأفضل الذي يفرض نفسه تقنياء غذائياء وتربوياء بل كانت الأجساد المكونة للجيش 
توضع موضع منافسة عرقية» بحيث أن كل جنس عرقي بقاتل في الحرب حتى يحصل 
على شرف تمثيل عرقه مقابل الأعراق الأخرى. 


يقول نظام الملك -مستشار الملك شاه-[القرن 11] وهو يصف مكونات الجيش في 


مصر: » ها هو نظام السلطان محمودء لقد كان له جيش مكوّن من جنود من 


Chebel, Malek, le corps en islam, P.U.F, Quardrige. 1°" édition, Paris. 1986. pagelS :! 
.13 المرجع نفسه» ص‎ : 

٠‏ ك قم ملك قبل pal‏ حن المد في ANT‏ إلى خر اكل aie‏ أولها مر لين وأكرها مراك سیر 
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الفصل الأول الجسد والمقدسء إشكالية الفهوم أو المنطاق النظري 


Booch die per Ep ) عن‎ Ep مزل جک هر‎ Er ملع ره مر یه منت که مر‎ af حل که مج‎ a De f DS n De مز جيه‎ SEE 


عرقية تريد أن تثبت قدرتها حتی تحصل على التشریف و الاستحسان le‏ 


لقد كانت غالبية الخطابات و الاهتمامات في هذه الفترة تدور حول الدین و الطب 
بل ان آول الکتسب التي ترجمت في بيوت الحکمة البغدادية كانت کتب الطب. لأنها لا 
تناقض المسلمات الدينية أولاء ولان الاهتمام الثاني هو جسد المسلم الذي عليه أن یدافع 
عن الدين ويقاتل من أجلهء وبالتالي يجب أن يحمي نفسه من المرض. لقد كان الجسد 
مستهدفا من أجل الحرب المقدسة -فريضة الجهاد- التي تقتضي آجسادا قوية قادرة على 
أن تتجاوز صعوبات المکان» وتنافس مختلف الأعراق من رومان وفرس وغيرهم. 


كما آصبح جسد المسلم جسد معانا ومقاربة هذه المعاناقه تتطلق من تحلبل رؤية 
السبدوي للفضاء الجغرافي» من حيث أنه أول جسد تمثل التعالیم الدينية و التصادم الذي 
حدث بين رؤيته والروية الحضرية التي تأسست بعد التوسع الاسلامي ودخول مدن 
حضرية کبری مثل دمشقء بغداد و مصر(". 

إن « البدوي بسکن الفضاء ولیس التراب »") أي أن جسده مدعو دائما إلى الحركة 
الدائمة من أجل أن يضمن قوته و قوت مواشیه فلا تعني له الأرض وحدودها 
شيئاء الا مجالا للحركةء ولعل ذلك كان الدافع الأكبر في توسیم الحکم الاسلامي» لکن 
val‏ الگبری ci‏ إلى تأسیس اناك سو کون جسدا سيل إلى الاستقراز 
والانضباطء في مقابل "إسلام بدوي" مكوّن لجسد فردي» حرء متحرك باستمرار» وبما أن 
البدوي الرحالة» شكل بالمعنى البيولوجي النموذج الأولي l'archétype‏ للمسلم والفكر 


البدوي شكل أيضا النموذج الأولي للإسلام”» حدث حينذاك التصادم بين الرؤية البدوية 
والرؤية الحضر یف و هنا بدأت معاناة الجسد الذي حاول آن يتمتل النموذج المثالي 


": المرجع السابق» ص 18. 
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الفصل ألا ول الجسد والمقدسء إشكالية الفهوم أو النطلق النظري. 


E SO EEE REO eS م6 کے مز ويه مرجي‎ E جيه مج‎ ۰6 6 Er 


الإسلامي ذو الطبيعة البدوية» بناء على تجارب فردية ولعل معاناة الفلاسفةء والمتصوفة 
وحتى بعض الفقهاء تؤكد هذا المعنی» لأنها نماذج لأجساد أرادت أن تشكل تجارب فردية 


متحرّرة لا تخضع للأطر الاجتماعية. 


ولو عدنا إلى تجربة -الحلاج- سنجد أنه كان يمثل الرجل الذي يفكرء يعرف 
ویکتب. الذي يعيش عالما من الحريةء» لکن في نفس الوقت» عالما من الحياة اليومية 
المليئة بالضعف و المعاناة الجسدية أمام نظم المدينةء وقد تصور أن ذلك هو السبيل إلى الله 
حيث يقول أن "جوهر الله هو الحب" وأن الحب يمر عبر المعاناة» النسيان» فناء الجسد 
من أجل التقرب إلى الله. إن معاناة الحلاج أمام السلطة الزمنية ليس بسبب مواقفه 
الروحية بل بسبب شكله وأوصافه وسلوكاته الجسدية المصاحبة لتلك المواقف لم يكن 
حبسمه الذي دام تسع سنین وموته العنيف بصلبه على أسوار المدينة» لأنه قال في مسجد 
المنصور ببغداد: "أنا الله حقيقة", بل لأن شكل لباسه المرقع كان يمثل نموذجا جسدیا بدویا 
مناقضا جذريا لنموذج الجسد الإسلامي الحضري السائد لقد كان مصير الجسد السقراطي 
أكثر مروءة وأقل عنفا من مصير الجسد الحلاجي. 


لقد عرف الحدث الاسلامي أيضاء جسد المجون والمرح حيث بدأ الاهتمام بالحياة 
الفردية؛: ١‏ لکین لیس ) في شكل معاناةه بل في شكل مرح وشهوة ومجونء فأصبح الجسد 
الاسلامي لا يهتم كثيرا بالمقدس وتعاليمه حتى أن -ابن عربي- قال یوما بان مسلمي 


زمنه يفضئون الحدائق على ssl‏ 


هنما late dons‏ ایداع واسعة حول اثلذات؛ و اللذات الجيدية بشكل قاهن» انب 
2 اقات cel‏ اتب ر لفات الك الواسعة فى اسر ف العاف 
الغزلي العذري بكل أبعاده الرغبوية و الروحيةء من خلال الكتابة الشعرية» الفلسفیف 
الصوفية و الفقهية أيضا. 


Chebel, Malek. le corps en islam, page 24. :* 


¬ 
o RE Er EE‏ مج که مج Bh Br Ben‏ که مج که مج 6 Ep‏ مج Er Be‏ مج که مج Deh‏ 2 5 مج 6 5 
كك 


الفصل الول الجسد والمقدسء إشكالية الفهوم او المنطلق التظري. 

افو ا ی 
و يمكن القول أن الكتابة الشعرية في هذا المجال كانت الأكثر حضوراء لان 

العربي يعد الشعر أفضل تعبير عن رغباته و هواجسه حتى يقال أنه كان يولد شاعرا. 


و لماكان الشاعر يعيش ذلك التصادم بين الوحدة البدوية و الحياة الحضرية بين 
الحركة و السكون ۰ الحرية و الانضباط بين اندفاعية الرغبة الفردية و المراقبة 
الاجتماعية» كان شعر الشوق و المجون أفضل ملاذ له و أحسن حقل للتعبير 
خاصة في ظل انقسام الزمن» إلى زمن نهاري للتعب و الحرب و المعاناةه وزمن ليلي 
للمنادمفه san,‏ والخمر و الغناء. 


و لو تأملنا في الكتابة الشعرية الرغبوية هذه سنجد أنه رغم ما يبدو lee‏ من 
الانفصال عن المقدس الديني الا آنها مرتبطة به متنافذة معه فقط تغیر الموضوع 
والمکان» فبدل أن يكون اللهء و المسجد» أصبح الحبيبة و دیارها أو آماکن لقائهاء ففي شعر 
الشوق نجد علاقة وتيقة بين الکلام المعبر و آماکن التعبیر کالدیار و الخیام» فالمحب ليس 
معسزولا بل مرتبطا بالدیار ". إنه يعد مکان تواجد حبیبته مکانا مقدساء لذا مر علیه وقف 
وتأمل و قال شعراء کمن يقف ليقيم طقوسا و صلاة و يتلو تعاویذ في مکان ديني» و ما 
لحظة الوقوف على الاطلال. المنتشرة في الکتابات الشعرية الا دليل على دلك. 


في شعر الشوق نجد خبرا عن جسد المرأة المحبوبف بکثیر من الحرقة 
حرقة الحب. و الرغبة و اللقاء و الاتصال و کأنها آلهة معبودة» بل ان بعض المتصوفة 
رأوا في الأنونة رمزا للألوهة» أي أن حبها من حب الله كما تصور محي الدین بن 
عربيء رغم أن الشعراء قد عبروا عن المرأة بالمجهول أحيانا كأن يستخدم جمع المذكر 
السالم ليشير إلى حبیبته» لكن يبقى نصا عن جسد امرأة ذات أوصاف نموذجية» ففي شعر 


الفرزدق» نجد المحب يصف حبييته بأنها امرأة ذات قامة AUS‏ تستيقظ مكأخر ي تتبختر 


Traki, Zannad Bouchra, les lieux du corps en islam. page 56. :! 


بسچ م۳ 
Bon Er Bon Bec‏ مج که مج که مج Be BB‏ ته مزج 6 مج 6 En oR‏ 6 6 ۰6 ۰6 مج RES‏ 4 
بوسر 


الفصل الأول الجسد والمقدس» إشكالية المفهوم أو التطلق النظري 


ته م هه مز 6« مج ۰6 مز 6*6 ۰6 6 جد م6 ۰*6 مج 25 م6 6 6 6 6 6 م6 6 مز ) جيه م6 6 مر صر 6 صر جک مر که مرج جيه صر جيه Ep Er‏ 


في مشيتهاء حسناء باد وجههاء تأکل جيداء إنه خبر عن جمالية للجسد و حركية في 
الطبيعة'. لقد كان النص الشعري نصا رغبويا -مدنسا- لكن ذا سروح مقدسة- . 


إن موضوع الحب و المرأة لم يقتصر على الشاعر فحسب بل تعداه إلى الفقيه 
أيضاء فقد عرف الحدث الإسلامي حركة كتابة فقهية واسعة حول الجسدء الحب 
ومشكلاته و أحوال أصحابه و آوصافهم. انها لحظة دراسة أفضل طرق العشق 


و هواجسه. 


وقد اطق مالك تیل کے où‏ لفترة بأنها فترة فقهاء 
الحب” les théologiens de l'amour‏ » وکان الفقیه ابن القیم الجوزية آبرزهم Los‏ 


5 ME 
.58 سایق : ص‎ 
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حت موب Er Er‏ جه 4 ريد مز حب م0 جيه LÉ RSS‏ 


الفصل الأول الجسد والمقدسء إشكالية القهوم أو النطلق النظري. 


BE, 2 ۳ E الوم ارو‎ 


ابن لیم" وإشكالية انسکلویددا الجسد الفقهي. 


يعد الخطاب الفقهي الإسلامي أحد أشكال تمظهر الدين الإسلامي كدين جمعي له 
خاصية الشمولية و التعمیی إذ يفرق علماء الأديان بين الدين الفردي والدين الجمعيء فإذا 
كان الأول حسا أو خبرة يعانيها الإنسان في أعماق نفسه بمعزل عن تجارب الآخرين 
معتمدا في ذلك على الاستنباط و اختبار المقدس من خلال الحالة الانفعالية فان الثاني 
يتمثل في محاولة تحقيق المشاركة والتعبير عن التجارب الخاصة في تجربة عامةء وذلك 
بخلق رموز وتشكيل حركات نموذجية» تستقطب الانفعالات الدينية المتفرقة في انفعالية 


مشتركةء معتمدا في ذلك على ثلاثة عناصر أساسية: المعتقدء من حيث أنه موضوع 
التجربة الدينية الجماعيةء الطقس من حیث كونه فعلا دینیا"» يشكل علاقة حميمية بين 
عالم الحياة العادية وعالم الألوهية أو عالم المعتقدء إنه شكل من أشكال التقرب من العالم 
المقدسء بغية إعادة التوازن الداخلي للفرد والمجموعة الدينية بعد الوضع المشّش الذي 
يحدث الاتصال مع alle‏ المعتقد» إنه موضع تهدنة" للطرح الناتج عن الاتصال باله‌قدس 
أو بغية التخلص من المدنس. 

ثالث عنصر يقوم عليه الدين الجمعي هو النص الموسس"(" الذي یساعد على تثبیت 
المعتقد الديني و تبریر الطقس المرتبط به. 


١ : 95 5‏ ۲ ۳ ‘ _ و 
: تو جتكة: شه تمس الدين» أبو عبد «ai‏ محمد بن «si‏ بكر بن ایو ب بن سعد بن حریز» الزرعي» الا مشقی» 


الحنبليء الشهير بابن القيم الجوزية» لأن أباه كان قیما على مدرسة "الجوزية" بدمشق. 
يه بدمشق سنة 691ه. 

عدا لسر الل ار ولي علم الکلام» إضافة إلى الفقه واللغة كما كانت له 
معرفة بالتورات والإنجيل والمزاميرء أتقن العبرية و السريانية والفارسية» تلميذ لابن تيمية» و استاذ لابن كثيرء وابن 


قدامة المقدسی. 


سء دين الإنسان: منشورات دار علاء الدين» دمشق: الطبعة التالتة» ۰1998 ص 31-30 


3 11 71 1 ۲ 
: طو البی» نور الدينء لدين و tail‏ س والتغيرات» > ترجمة: وجيه ألبى لبعيني » منشور .ات عويدات» » بيروت» الطبعة الأولى» 


8 ص 38 
A"‏ فر اس السو | sg‏ اشار À‏ ی عنصضر 4 لأسطورة ة AS‏ عنصر يقوم عليه الدين» لعن هناك فرقا د بير ن الاديان السماوية 


و الو ضعية. 
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bs Ara کم‎ Be مج‎ 6 Be 7 5 مج مج‎ 5 Der Be Be مج مج‎ Bn nna Erna مج‎ EE ra Be 


الفصل JM‏ الجسد والمقدس» إشكالية المفهوم أو النطلق النظري 

تهدف الرموز والحركات النموذجية في الدين إلى وضع قوالب جسدية طقوسياء 
فكريا وخلقياء بحيث تشمل كل الأفراد المرتبطين بهذا الدين» والدين الإسلامي من الأديان 
الشمولية التي لا تقوم على الأشكال المحدودة للحياة الدينية أو ما يسمى بالعبادة! Culte‏ 
بل تتعداها إلى محاولة صبغ كل الحياة الاجتماعية العامة صبغة دينية» ولا يعتمد في ذلك 
على النص الديني المؤسسء بل على خطابات تقوم على هذا الهدف الشمولي وأبرزها 
الخطاب الفقهي ككتابة تشريعية تشرح الطقس الديني أو العبادة وفي الآن نفسه تعمل على 
صياغة نموذج عام للحياة الجماعية بتشكيل aus‏ اجتماعي مشترك» متشابه أو يكاد يكون 
متشابهاء وهذا ما أطلقت عليه أنسكلوبيديا الجسد الفقهي» لأنه جسد منتظم في مجمل 
الحركات اليومية العملية والوظيفية» ويمكن أن نصنف هذا الجسد الذي يتوخاه الفقه 
الإسلامي في ثلاثة أقسام: 


4 الجسد الطقوسي: يصبح فيه الجسد المسلم صورة نمطية تستجيب آليا لمؤسسة 
المقدس وطقوسه المختلفة سواء ما تعلق منها بالکلمات أو الحرکات» طقوس الحياة أو 
الموت. الراحة أو التعب. اليقظة أو النوم في الزمن النهاري أو الزمن الليلي. إنه جسد 
العبادة الدينية بأشکالها وفتراتها و آماکنها. 


4 البسد اليومي الأجتماعي: وهو ذلك الجسد المرتبط بالمعاملات والذي يتحول 
فيه الجسد المسلم سا لممارسة قدسية العلاقات الاجتماعية" ویظهر ذلك في مختلف 
نشاطات و آعمال الانسان في علاقاته مع الاخرین؛ فعلی مستوی الطعام و الشراب يطلب 
الخطاب لفقهم من المسلم أن یقبل على أطعمة ویتجنب أخرىء فيأمره بتفضیل اللحم أو 
الزیت. أو التمر: أو العسل» وينهاه عن الميتة» والدم ولحم الخنزیر وفق النص الدينيء 
إضافة إلى تفضیل التيمن7) في طريقة الاکل آما على مستوی العلاقات الجنسية» فیضع 


0 السواح» فراس» دين الإنسان» ص 87. 

2 الز s A1‏ فريد» dual‏ و الصورة و المقدس في الاسلام» ya‏ 40. 

۳ ٤ * 

0 ان هو کول ایام بالید اللمكيء ار کے لویل ایی في درل tes‏ 


¬ 
EE Er ED Be‏ مج کج کج کج جک مزه Deh‏ که مج مج 6 مج Reh e Behe Deh‏ 479 
= 


الفصل الأول الجسد والمقدس» إشكالية المفهوم أو المنطاق النظري. 


الع غ19 و 


الخطاب الديني شكلا واحد للاتصال الجنسي المقدس بين الذكر والأنثى إنه "الزواج 
الحلال" کموسسة مقدسة هدفها اضفاء الشرحية على العلاقة بين الجنسین» ویحمیها" من 
خطر النشاط الجنسي "المحرم" أي الزناء بل ویتعدی ذلك إلى کونه یود تقوی خاصة 
تقرب المسلم من الخااه ۱ > انه بذلك نشاط جنسي یندر ج في إطار العبادة الدينية. Le‏ على 
مستوى اللباس مثلاء فرغم أن الخطاب الفقهي يضع ا آشکال الزينة 
و المتعة الجمالية بناء على النص الديني #فر ۱ که اله ات خر لب Ae»‏ الا أنه 
يربط بين المتع الجماليف والمفاهیم العقائدية القدسية فالغرض من اللباس سترة العورة" 
partic aveugle‏ ۰12 بحكم خض وع الجسد في الاسلام للتقسيم العمودي الذي وضعته 
النصوص التوراتية والإنجيلية» أي إلى جسد علوي مقدس وجسد سفلي مدنسء ليتوخى 
اللباس بذلك ستر عورة الرجل المرتبطة بمنطقة Le‏ بين البطن والرکبف وعورة المرأة 
المتعلقة بالجسد كله ما عدا وجهها وكفاهاء لأن الجمال وفق المنظور الفقهي لا يرتبط 
بالجسد بل يعد هذا الأخير مجرد -دال- على حقيقة جمالية كبرى قائمة في الصفات 
الإلهية المقدسة. 


4 الجسد العميمي: ويعني تلك السلوكات والأوضاع والحركات الجسدية الشخصية 
كتلك المتعلقة بنظرة العين» أو هوى القلب أو طريقة المشي أو أوضاع النوم» وحتى هذه 
JL ail‏ تفقد طابعها الفردي في الخطاب الفقهي» ونتدمج في المقدس ليني الذي يحدد 
الحلال و لحر ام و المکروه و المباح فيهاء فالشخص المسلم مطالب بأن يغض البصرء وأن 
یکون هواه وفق التعاليم الدينية» وأن يمشي دون تكبّرء وأن ينام على يمينه وأن يربط کل 
أفعاله الجسدية الحميمية بكلمات وتعاويذ كطقوس خاصة. 


إن الخطاب الفقهي يستهدف جسدا دینیا شموليا له خصوصية ثقافية ورمزية تجعله 


1 طوالبي» نور الدين: الدين و الطقوس والتغيرات» ص 858. 
2: الکهف الآية 19 


سد 
Dea‏ مج که مج جک مج + مج مق EE Ber De er‏ م6 جيه مج Be De De Be‏ رگ مج De Den Beh‏ 6 مه eh Re‏ 48 


الفصل لول الجسد والمقدس» إشكالية المغهوم أو النطلق النظري. 
Dr rer hr dr rer‏ 
مختلفا عن أجساد الثقافات الأخرىء لذلك نجد الحرص الديني على مخالفة اليهود 
والنصارى والمجوس» لا في المعتقد فحسب بل في الفعل الخلقي و الشكل الجسدي» 
والكتابة الفقهية تحرص على إبراز هذه الرموزء لأنها تريد أن تضفي على المجموعة 
الاجتماعية الصبغة الدينية المطلوبة» ویکون ذلك صورتین: اللغة و الحرکات. فأما اللغة 
فهي الوسيلة التي تلجأ إليه الخطابات والمجموعات الاجتماعية الدينية إلى تطوير فاعلیتها 
عن طریق التواصل بين آفرادها إن الکلمات وسيلة لنقل القیم والمعاییر» وکل خطاب 
مقدس يعمل على أن یطبع الجسد برموزه ینطلق من فكرة أن الجسد موجود في العالم 
الاجتماعي وآن على العالم الاجتماعي أن يكون موجوداً في الجسد" ولن یتأتی ذلك الا 
بالکلمة التي نتخذ صورة الموقف الاجتماعي أو الفقهي في حالتنا بل نتعدی ذلك لتصبح 
سلطة اجتماعية تضع لجسد المسلم المعاییر الممنوعة والمسموح بها وفق إيقاع المقدس 
وشمولیته. كما أن للحركة الجسدية المهمة نفسها لأنها تضمن التواصل « فكل فرد في 
المجموعة یستخدم اللغة الجسدية من أجل التعبیر عن موقفه في الفضاء الزماني لتلك 
المجموعة»" وبناء على هاتين الصورتین للوظيفة الرمزية في الدين الجمعي کجزء من 
العالم الاجتماعي» نجد أن کتابات ابن القيم الجوزية في معظمها حتی لا آقول کلها؛ 
وبالرغم من آنها تنطلق من جسد جزئيء متأسية في ذلك بالنص القر آني و النبوي, الا آنها 
تعمد إلى تضخیم الحدیث عن بعض الأعضاء الجسدية مثل القلب. العین اليدء الفر ج 
والنهد لتصبح هذه الکلمات و ما یتبعها من حرکات منتظمة ذات بعد رمزي الهدف من 
ورائه التحكم الکامل في الجسد إن ابن القيم ینطلق من جسد جزئي لیراقب جسدا كلياء 
ei,‏ هديا فى LEON, Ru‏ مال di ie‏ فى هدق عبر 
العباد"» وكتاب "البيان في مصايد الشیطان"» و حتى في بعض الفقرات و الصفحات من 
کتابه في الحب والمرأة» أي؛ "روضة المحبين ونزهة المشتاقین". 


Andrieu, Bernard, les cultes du corps, éditions l'Harmattan, Paris, 1994, page 204. ۳ 
.204 المرجع نفسه» ص‎ 2 
.206 المرجع نفسه» ص‎ 3 


= 
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الفصل ad JM‏ والقدس, إشكالية المفهوم أو المنطلق النظري. 
دس سا rt‏ كسما وس دمو دمع 

إن ابن القيم ككل فقيه يختلف عن الشاعر أو الفيلسوف في كونه ينطلق من احتياط 
ديني خاص سببه» مشكلة -القدوة- التي يضفيها على نفسه وكتاباته. إنه يريد دوما أن 
يجعل من خطابه نموذجا لإضفاء شرعية جديدة تضاف إلى شرعية النص الديني. إن 
الققيه لا يستطيع الا أن يكون ذا وظيفة» تتمثل في ضمان تشكيل جسد اجتماعي خاضع 
للمقدس بامتيازء يأخذ بما آمر به النص وينهى عما نهاه عنه النص» إن جسد الفقيه 
سیتحول بذلك إلى نص رابع . 

ولعل هذا ما يفسّر لنا ذلك "الاحتياط" الذي نجده لدى ابن القيم وغيره ممن أسماهم 
-مالك شبيل- بفقهاء الحب» عندما يكتبون في موضوعات تتعلق بالحب والجنس والمرأة 
فها هو ابن حزم مثلا يبرّر كتابته لطوق الحمامة بأنه استجاب لطلب صدیق له ولولاه لما 
تكلف مشقة الكتابة» وهي مشقة ناتجة عن إحساس بالخروج عن مقتضيات -القدوة- 
الفقهية حيث يقول في مقدمة الكتاب: « ولو لا الایبابم لك لما تكلؤتة. فسنا من العفو. 
والاولی بنا مع قصر أغمارنا أ؟ نصرفها إلآ فيما نرجو به رحب المنقلب وحسن المآب غدا»". 

التردد نفسه نجده عند ابن القيم في AUS‏ -روضة المحبين ونزهة المشتاقين- وهو 
يتحدث عن الحب ومراتبه وأسمائه فلا يلبث أن يربط محبة النسوان بمحبة الرحمن 
و محبة الأوطان ومحبة الصبيان ومحبة القرآن» ويستدرك بأن الله يفضل أهل محبته على 
سائز ui cul‏ 


إن عقدة القدوة والطابع الأنسكلوبيدي للجسد الفقهي الإسلامي هو الذي des‏ ابن 
القيم يضفي طابع القداسة والكونية على الحب رغم أنه فعل جسدي رغبوي فردي حميمي 
لا فد ۰ ۱ يط والتقنين. 


“أو يتحول کد الثقية کے ت راے بد OO‏ لزه راه ایی که اید 

:ابن حزم» طوق الحمامة» في الألفة والالاف» تحقيق: محمد أمين فرشوخ» دار الفكر العربي» بيروت» الطبعة الأولىء 
5ص 16. 

*: ابن القیم» روضة المحبين ونزهة المشتاقين» تحقيق: سمير مصطفى رباب» المكتبة العصرية بیروت»10۰2001 
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الفصل ألا ول الجسد والمقدس» إشكالية المفهوم أو النطلق النظري. 

RHR 6 6 6 مج 6 م6 6 وح صم‎ 6 6 6 Deh Be Deh BD که مج که مج که مج که مج مج که مج مج‎ Be Beh 
إن ابن القیم یتصور بأن المسلم خاضع لتکلیف ولیس جسدا عبثيا ونجد ذلك جليا‎ 

في مقدمة AUS‏ البیان في مصاید الشیطان" dus‏ یقول: « أها بعد: فان الله لو يخلق حلقه 


ميث بل جعلمه مور للتكليف ومعلاً للأمر والنمی» . 


لکن هذا لا يعني أن کل کتابات ابن القيم كانت محتاطف بل نجد في AUS‏ 
-الروح- تخيلا حول الجسد. الروح. الحياة والموت يعبر عن قناعات فردية لا ترتبط 
بالجسد الاجتماعي السائد» كما أن AUS‏ آروضة المحبین ونزهة المشتاقین" یندرج في 
اطار کتابات حرة حول السعادة واللذة الفردية» عرفتها المرحلة الايروتية من الثقافة 
الإسلامية» فهذا ابن داوود الظاهري الفقيه البغدادي سیعد منظرا للحب اللطیف» وهذا ابن 
حزم يقابل احتیاطه في مقدمة کتابه -طوق الحمامة- بحدیث مستفیض عن جسد رغبوي 
تجاوز کل الطابوهات في تلك الفترة» فمن آقواله وهو الفقیه القدوة: « aies‏ أخبرك أي 
أحببت في حباي جارية لي خقراء الشعر. فما استحسنته من ذلك الوقته سوداء الشعر, ولو 
أله على الف أو على صورة الت فة“ 


إن طابعي الاحتياط والنمذجة الأنسكلوبيدية من جهة والانفلات والحرية الجسدية 
على مستوى الكتابة من جهة أخرى يجعلنا أمام مساعلة نقدية للجسد الاسلامي لا تتعجل 
التصنيف وفورية الحکم» بل دراسة وفق رؤية فينومينولوجية تأخذ بعين الاعتبار كل 
معاني الفاعلية الجسدية وقد قسّم مالك شبيل الجسد الإسلامي إلى أربع مستويات تمركزت 
حولها أو بتعبير أدق حول بعضها الخطابات الدينية بما فيها الخطاب الفقهي: 


1.الجسد corps‏ ع1: ويعني به المعطی الأولىء الذي يميزناء إنه غلافنا ولحمناء 
إنه علامتناء وتوقيعنا في العالم» إنه منبع الحياة والحركة والوعي» المكتسب القبلي 


السابق عن كل روح والمعيار الأول في الوجود» وهو تصور يقترب من مفهوم الجسم 


": ابن القيم» البيان في مصايد الشيطان» إعداد: صالح أحمد الشامي» المكتب الإسلاميء الطبعة الأولى» بيروت:2»2000 
ص 19. 
*: ابن حزم» طوق الحمام ص 50. 
Chebel, Malek, le corps en islam, page 25 :‏ 
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الفصل الا ول الجسد والمقدس» إشكالية النهوم أو النطلق النظري. 
Bh Bh Bh‏ مج که مج که مج که مج که مج دسج وه مج مج GG‏ مج مج مج که مج ويه مج 6 مج وت مج ويه مج وجيت مج Der‏ جيه ملي 


عند المتكلمة و الفلاسفة المسلمین» أي أن الجسد هنا عام یتداخل فيه الجسم الانساني مع 
الأجسام الكونية وإن كان شبيل يبحث فقط عن الجسم الانساني". 


2 الجسدي :le corporel‏ ويعني به تعبيرية الجسد وحضوره في العالم» وذلك أن 
الجسد نا تعبيريته عبر أشكال متعددة منها المظهر و تعابير الوجه أو الأعمال 
والمعاملات اليومية أو الجسد الاخباري ممثلا في التواصل اللغوي والحرکي إن 
الجسدي» هو ذلك الجسد الاجتماعي المرتبط بالأطر الاجتماعية Le‏ تحمله وتحتویه من 


شبكات و علاقات ورموز . 


3.الجسدية la corporéité‏ و نعني بها الصبغة البيولوجية لحياة الجسد إذ يتصل 
بها كل ما يتعلق بالعالم الغريزي ذكوريا كان أو أنثويا”» إنها ذلك الجسد الحميمي الفردي 
الذي لا نريد أن يراه الآخرون"» أي كل الأفعال التي نقوم بها ولا نتحدث عنها للآخرین؛ 
کالتبرز» والحيض والاستمناء والاستحلام» ويرتبط بذلك أیضا الميل والحب والرغبة 
الفردية و العلاقات الجنسية» أو ما یسمی بالجنسانية. 


4.الجسدانية corporalité‏ 12: و هي الممارسة العليا للجسد في كل تمظهراته 
التأويلية أي النسبة الذهنية النظرية حول الجسد» إنها تصوراتنا أو تصورات الآخرين نحو 
£ 4 


من خلال AG où à‏ المفاهيمية للجسد الفاعل» في التصور الديني الإسلامي 
سنحاول أن نتناول الكتابة الجسدية عند ابن القيم الجوزية. 


': الزاهي» فريدء الجسد والصورة والمقدس في الإسلام» ص 27. 
: المرجع نفسه. ص 28. 

Chebel, Malek, le corps en islam, page 17. ی‎ 

*: الزاهي» فرید» المرجع «Gall‏ ص 28 
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الفصل الثاني 
Le corporel Aa on? ||]‏ و هلا كته gai, la‏ ف 
لاب ابن el]‏ 


القسم الأول: النفس والجسد إشكالية فلسفية إسلارمية. 


القسم الثابي: النفس والجسد» ثنائية مقدسة عند ان القيم 


الميحوةم الثاني: es‏ الد الا JA‏ 5 


القسم الأول: مصير الجسد فى الفلسفة الإسلامية: ان سينا والغزالي. 


المح الثالم: المراقبة اجسددة : 
القسم الأول: مراقبة الحياة الجنسية في النظام الاجتماعي الإسلامي. 


القسم الثابي: المراقبة الأخلاقية الحياة الجنسية عند ابن القيم. 
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المیدینه الأول: ك الس وا خسن 
القسم الأول: النفس والجسد إشكالية فلسفية اسلامية. 


القسم UE‏ النفس وامحسد» ثنائية مقدسة عند ابن القيم 


“ 


الفصل الثانى احسدی وعلاقته بالمقّدس عند ان القيم . 


e‏ ی سوک vl‏ ویو 


النفس والحسد: ثنائية فلسفية إسلامية. 


بما أن الرؤية التحليلية -للجسد الإسلامي- ستبتغي البحث فيه عبر مجموعة من 
مناطق الفعل و التمظهرء سواء في الجانب الفردي» أو المستوى الاجتماعيء فإن العودة 
إلى الثنائية الوجودية الميتافيزيقية التي يتأسس عليها الفكر الديني الاسلامي أ 
ضرورة ذلك آنها تحیلنا إلى معنی أساسي في الجسد وعلاقته بالمقدس إنها ستحیل ۳ 
-الجسدي-» الجسد الذي يخضع للتواصل الديني الاجتماعي» الذي یتموضع مباشرة في 
الرؤية الدينية المقدسة للوجود» ونعلم أن إشكالية النفس» الروح» الجسد» من الاشکالیات 
المركزية في الفکر الفلسفي والديني الاسلامي» بحکم الطابع الملتبس الذي عبرت به 
النصوص الدينية المسسة و المعاجم اللغوية العربية» عن هذه الألفاظ و المفاهیم. ففي 
القرآن نجد إشارات إلى لفظ الروح» و لفظ النفس» و لفظ الجسد» بإحالات نتأرجح بين 
اتصال و انفصال» Lil‏ الروح فنجد حضوره في النص بصور مختلفت فهو بعث للحيات 
مستمد من GO) A1‏ سر تفن رون 6 وقد يعني الملك جرا او للرحمةه 
وحتی الرسالة المقدسةء لكن النص یجعله في موضع آخر سرا إلهيا لا یمکن معرفة کنهه 
و فاد وود عن ار قل ee Are‏ اتب لفظ النفس 
استعماله مکثف في النص الديني» لکنه يحمل طابع الالتباس وأفق التعدد» فیحذر النص من 
نفس شهوانية أو -أمّارة بالسوء-» و بشید -بنفس لوّامة-» و يرفع درجتها لأنها تأبی 
الرذيلة وتردع عنهاء ویعد -نفسا مطمئنة- بالنعيم”» وفي السیاق نفسه» یتحدث النص عن 
نعیم جسدي كله أكل وشرب وشهوة جنسية» ليقرّر في سياق آخر من أنّ مصير النفس 
لتوقي. في |شارة إلى الموت MGM AG)‏ 


إيتيمولوجياء القاموس اللغوي العربي سيتأثر بهذا الالتباس» خاصة بين النفس 


او وم ليق T2‏ 
NE‏ اه AN‏ 85 
5 مدکور » إبراهيم» في الفلسفة الإسلامية سمنهج وتطبیق- دار المعارف. القاهرة. الطبعة الثانیف ۰1968 ص 121. 
*: الزم A2 AN‏ 
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الاد احسدى وعلاقته بالمقرس عند ان الم . 
e CO EEE aa O O‏ 
و الروح» و بين الجسم و الجسدء فالروح قد تعني النسيم - نسيم الهواء- و قد تعني 
الاستراحة أو الرحمة أو الفرح» وقد تشير إلى النفخ» كما قد ترتبط بالنفس» حيث يذكر 
لسان العرب» أنه يقال: الروح والنفس واحدء غير أن الروح مذكرء والنفس مؤنثة عند 
العرب'. أما النفس فقد تعني حقيقة الشيء» ومنها كانت حقيقة الإنسان» وذاته كلهاء وقد 
تشير إلى الروح أي ما ليس جسماء وتعني الدم» ومن ذلك جاء لفظ النفاس والنفساءء لأن 
الوضع يرتبط بالدم» وقد تشير إلى الغيب المبهم كما جاء على لسان -عيسى- وهو يكلم 
اھ CU GT‏ یو اغلا غك( و قد تعضي الجدده كنا جاء في لقرآن 


se 5‏ 7 ۳ و صوص جر AGE. LA‏ 85 ۰ ۲ 7 
(الني لکد من تس Ex: ET‏ »> في إشارة cl‏ جسدي ادم وحواءِ» 
ومنه يقال في اللغة» ما رأيت ثم نفسا أي ما رأيت أحداء والجسد يُرى ولیس الروح*. 


الجسد بدوره سيلتبس فحواه» بين معاني ظاهرية وأخرى باطنية» وکأن الحدود بين 
هذه الألفاظ تمیل إلى الانمحای فقد يعني الجسد» الجسم الانساني فلا يقال لغير الانسان 
جسد» وقد استعمل في النص القرآني لیدل على المخلوق الذي لا يأكل ولا پشرب» عکس 
سا هو a en‏ علية من آمر الجسم کان فد الس دی اولی LAC) cela‏ 
عا اك مدان" في إشارة إلى الملائكة» وقد يعني الدم اليابس؟» في دلالة على 
ارتباط لغوي بمعنى النفس» أما الجسد في الإيتيمولوجيا الصوفية» فهو روح يظهر في 
جسم ناري أو نوريء كما يقول -ابن عربي- أو روح تمثل بتصرف الخيال المنفصل في 
جسم ناري كالجن» أو نوري كالأرواح الملكية الإنسانية حيث تعطي قوتهم الذاتية الخلع 
واللبس. كما يقول -الجرجاني-» أو هو كل ما يقال ويطلق على الصور المثالية» كما 


': ابن منظورء لسان العرب. المجلد الثاني» ص ۰1249 ۰1250 1251. 
2: المائدة الآية 116. 

°: النسای الايذ 01. 

*: ابن منظورء لسان العرب المجلد السادس» ص 688 689. 

*: الانبیای الآية 08. 


8 ابن منظور لسان العرب» المجلد الأول» ص 458. 
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الثانى اجسدى وعلاقته المقدس عند ان القيم . 


میم .موسي بعص دسج وه 

يقول -التهانوي'- وبالتالي فالجسد غير الجسم» لان الجسمء شيء مادي مدرك بالحواس 
te 4 { . 3 ۰‏ 

له یمین وشمال» وظهر وبطن» واعلی و أسفل . 


آمام هذا الالتباس في النص واللغة» حول معاني النفس» الروح؛ و الجسد» سیعمد 
الخطاب الفقهي في بدایاته إلى التعامل مع ظاهر النصوص الدينية بكل ما یقتضیه هذا 
التعامل من احتیاط» بل وحرّم بعض الفقهاء من Jia‏ مالك و الشافعي کل بحث في هذا 
الموضوعة؛ الا أن مجال البحث سيفتح و بشکل واسع بکل ما یتضمنه من الجدل 
والاختلاف والتأویل» سواء في علم الکلام» أو الفلسفة أو التصوف. وحتی الخطاب الفقهي 
في تطوّره لم يخل من مناقشة و اسعة لهذه المسألة» وخیال فسیح في تصور معاني النفس 
والجسد. وقد كانت کتابات ابن القیم» الأهمّ على الاطلاق» خاصة -کتاب "الروح" الذي 
استهدف فيه -من dus‏ کونه فقیها- إيجاد انسجام بين القراءة العقلاتية -الدنيوية- و النص 
الايني -المقدس- لكن لنستعرض قبل ذلك هذه الثنائية الوجودية في المتن الكلامي 
والفکر الفلسفي الاسلامي» في مساعلة نقدية حول مدی انخراط الجسد في -الجسدي- من 
خلال هذه التصوص. 


3e‏ النص الكلامي» أول من تعرّض للثنائية الوجودية من dus‏ جدليتهاء في 
محاولة لتحديد معنى وما هية النفس» وقد كان النص اليوناني حاضراء حيث سيختلف 
المتكلمون اختلافا يونانيا حول طبيعة النفس وعلاقتها بالجسدء بين مادية مفرطف 
وروحانية خالصة»ء ورؤية تتوسط الاختلاف. 


فالماديون أنكروا الطابع الروحي للنفس» واعتبرو‌ها جسما أو ae‏ من احم 
فهذا أبو هذيل العلاف» أحد زعماء المعتزلة» ينطلق من اتجاه حستي صارم في قوله أن 


': ابن خزام» أنور فؤادء معجم المصطلحات الصوفية» مراجعة: جورج متريء عبد المسیح. مكتبة لبنان» بیروت؛ 
الطبعة الأولى» 1993« ص 18. 
*: وهبةء مرادء المعجم الفلسفيء دار قبای القاهرة الطبعة الرابعة» 1988 ص 256. 
3: مذكورء ایراهیم» في الفلسفة الإسلامية» ص 124. 
*: المرجع نفسه» ص 125. 
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الفصل الثانى الجسدى وعلاقته بالمقدس عند ان القيم . 
6ج یه مرخ ) 6 6 6 م جه مق 6 م6 که صر جتهه مز 6 م6 6 صر 6 صرق جتهه مر جتهه مر جتهح صرق > رم Ep‏ م6 جيه مز ی ICES ICSAC‏ مه مزج 
النفس ليست سوی عرض للجسم لا تختلف عن سائر أعراضه الحسية ایراهیم النظام 
يذهب أيضا في هذا الاتجاه رغم Le‏ یحمله مذهبه من تناقض داخلي. إذ یقول: "الروح 
ل نظرية -الجوهر الفرد- التي آشار الیها -العلاف- ویری أن الروح عرض وآنها 
ليست سوی الحیاة» ویتحدت عن فنائها بفناء الجسد. 


آما الروحانیون» فسینفون جسمية النفس» وأنها ليست عرضا لجسم فلا أبعاد لهاء 
لا طول» ولا عرضء ولا عمق. ولا مکان» لا تماس شيئا ولا یماسها شيء ولا توصف 
بالحركة أو اللون أو الطعامء كل ما لها هو العلم والقدرة» و الحیاة والارادة» والحب 
والكراهيةء وقد أشار إلى هذا المعنی جل المعتزلة قائلين أن النفس علم خالص وإرادة 
خالصة» وأن العلاقة بینها وبين الجسد تتم بواسطة الروح المنتشرة في البدن» وذکر -إمام 
الحرمین -الجويني- من الأشاعرة» أن النفس جوهر روحيء وأنها من طبيعة إلهيةء ولا 
تفنی بفناء الجسد» وأما من توستط تلك الآراءء فینطلق من أن النفس شکل البدن وتخطیطه 
أي جسم لطيف في البدن وسائر فيه» وهو رأي قال به بعض الاطباء و المشبهة 
اس 


السنقاش الفلسفي الاسلامي حول هذه الثنائية» سوف لن یضع نفسه آمام هدف 
الانسجام مع النص المقدس» ولکن أيضاء الانسجام مع النص الفلسفي اليوناني» من خلال 
عمل توفيقي رغم ما يبدو فيه من جوانب إبداعية» سواء على المستوی المفاهيمي أو 
المنهجي. فالنص اليوناني الأفلاطوني والأرسطيء رغم کونه یتفق في أنه نص -نظرية 
الرجل الثالث- كما يشير Patoëka‏ من ناحية تغييبه للجسد. ووضعه الأسفل في التر اتبية 
الوجودية والأخلاقيةء الا أن هناك اختلاقا في طريقة التحلیل» فالنص الأفلاطوني بفصل 


pe ۲‏ 3 66 حسین النز عات المادية في الفلسفة العربية الاسلامیف «2x‏ دار الفارابي» بيروت» (د .ط)» 5ص 89. 
7: مدكورء ایراهیم» في الفلسفة الاسلامیة» ص 126. 
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الفصل الثاد احسدی وعلاقته بالمقرس عند ان القيم . 


حصب e ue an ne de a nn oi‏ هو رون ووو ار D‏ و ۳۳ 
بين عالمین alle‏ المثل -الأعلى- وهو alle‏ الروح أو النفس» وعالم الحس -الأسفل- 
وهو عالم الجسدء وأن الجسد سجن للروح» و التي تسعى سعيا دائما للتحرر منه 

والصعود إلى عالمها الأول الذي سقطت منه. 


أما أرسطوء فبالرغم من تفريقه بين النفس و الجسد من ناحية المفهوم» الا أنه 
يتصور انطباقهما وتكوينهما لجوهر واحد هو الإنسان» النفس صورته. والجسد مادته» ولا 
یمکن الفصل بينهما مما أنه لا يمكن الفصل في -التمثال- بين صورته ومادته الا 
بتحطيم التمثال نفسه» كما يرفض أرسطو فكرة هبوط النفس من alle‏ علوي لتحل في 
جسد من alle‏ سفلي» أو أنها ذات مستقلة تحرك الجسم وتدبره» OÙ‏ الحياة عنده ليست 
خارج الجسد بل صفة ذاتية توجد فيه بالقوة» واتصالها بالجسد اتصال جوهريء أي على 
هيئة استعداد کامن» والنفس لا تعطي الحياة للجسد» بل تخرج هذه الحياة من القوة إلى 
الفعلء وتجعلها ظاهرة بعد أن كانت خفیة!. إن أرسطو لم يكن ماديا لأنه احتفظ بمفهوم 
الصورة وأسبقية الداخل على الخارج» يفرق بين محرك و متحركء لكنه يختلف عن 
آفلاطون في رفضه لاستقلال عالم النفس عن call alle‏ ويأتي بمفهوم الانطباق» 
ليتوصل بالتالي إلى دور الإحساس كفاعلية جسدية» والحضور الأرسطي بهذه النتيجة 
سيكون له أثر ge‏ في الرؤية الفلسفية الإسلامية للجسد. 


al بين‎ Al anse lé پت فى‎ a إن‎ 

اليوناني والنص الديني المقدس من جهة» وبين الرؤية الأرسطية والأفلاطونية في النص 

di وقلق ومقوط في الشاقض»‎ leu من‎ di قش کن هه المحاولة هر‎ us) 

كان أرسطيا من ناحية ماهية النفس وانطباقها مع الجسد حیث يرى أن النفس» كمال أول 
لجسم آلي ذي حياة بالقوة» وهي صورة للبدن منطبقة فيه كما رأى أرسطوء لكنه يعود 


أ: قاسمء محمود» في النفس والعقل -لفلاسفة الإغريق والإسلام-» المكتبة الأنجلو مصرية القاهرة الطبعة الثالثةء 
1962« ص 69-68. 


Ww 


الفصل الثانى احسدی وعلاقته بالمقدس عند ان القيم . 
a‏ ا ei‏ 
ليقول أن النفس العاقلة هي جوهر الإنسان عند التحقيق» لأنه يتكوّن من عنصرين أحدهما 
من alle‏ الأمر أو العالم الإلهي: والآخر من alle‏ الخلق أي العالم الحسيء ثم يقول بأن 
الروح الذي لك جوهر من عالم الامر وهنا يبدو أفلاطونياء رغم أنه ينكر وجود النفس 
قبل وجود الجسد كما رأي أفلاطونء لأن النفس عنده محدثة» وفق مبدأ الفیض. عن العقل 
الفعال -واهب الصور- متى كان الجسد مستعدا لقبولهاء وأنها مشكلة من مجموعة قوى 
لا علاقة لها بالعالم العلوي الا ما تعلق بالقوى الأخيرة» فهناك القوى المنمّية والتي تتعلق 
بالتغذية والتربية والولادة» وتشترك فيها جميع الکاتنات» والقوى النزوعية» الشهوانية 
۱ و بالإنسان و ee‏ و اليد المدركة» و فيها eus‏ قوى 


تبقى واحدة» لا تتعدد بتعدد O‏ وهذه الوظائف شن ne‏ یتوقف 
وجودها على وجوده» الا أن هذه الصلة تبدو في موقع آخر من منظومة -الفارابي- صلة 
السجين بسجنه. فالنفس مضطرة في هذه الحياة إلى مساعدة الجسد باعتباره محلا لهاء 
لكنها تبحث دوما عن الانطلاق للبحث عن وجودها الحقيقيء فإذا استردت هذا الوجود؛ 
« فكأنها قد أطلقت من محبس مؤذ إلى خيرها المُشاكل لها »”. 


أما ابن سيناء فسيكرّس جهوده لإثبات النفس ونفي الجسدء سيكون أفلاطونيا في 
التفريق بين عالم علوي للنفس» وعالم سفلي للجسد. و بالتالي سيؤكد جوهرية النفس 
وروحانيتها واستقلالها التام» ويبقى لديه الجسد مجرّد مادة تتركب من أجزاء وعناصرء 
فابن سينا في كتابه -الشفاء- سيدافع عن فكرة الإنسان بأنه. غير هذا البدن المحسوسء إن 
الانسان عنده هو النفس كجوهر روحاني» غير جسماني فاض على هذا القالب وأحياهء 
واتخذه -آلة- في اكتساب المعارف و الفضائل حتى يستكمل جوهره يقول ابن سينا: 


': المرجع السابق» ص 74-73. 
au‏ الجابريء محمد عابد: نحن و الترات. المركز التقافي العربيء الدار البیضاء» ط6» ۰1993 ص 103. 
0 الفارابي» أبو نصر ء كتاب الجمع بين Tr‏ الحکیمین» موفم للنشر > الجز اثر « (د.ط)» 1993« ص 44. 


. الاد امحسدی وعلاقته بالمقرس عند ان الم‎ Led 


Pa‏ تم Ut‏ فصو REP TNT‏ وس معيو PRO à DRE‏ بسني موس ی 


» النفس جوهر روحي بسيط يحل في البدن ليعنى بأمره ويدبره كما يحل الربّان في 
السفينة ليدبّر أمرها ويُعنى بها" و يتخذ لهذا الرأي براهين طبيعية و فلسفيةء فيأتي 
ببرهان الحركة»ء وهو برهان سقراطيء ليفرق به بين النفس والجسد على أساس نسبة 
الحركة في كل منهماء ففرق ابن سينا بين حركة إرادية» وحركة قسرية» هناك أشياء 
تتحرك بذاتهاء وأخرى تتحرك بغيرهاء والنفس مختلفة عن الجسد لأن الحركة صفة ذاتية 
فيهاء في حين أن البدن يتحرك بها“ حيث يقول في ذلك: « Li‏ نشاهد أجساما تحس 
وتتحرك بالإرادة» بل نشاهد أجساما تتغذى وتنمو وتولد بالمثل وليس ذلك بجسميتهاء فبقي 
أن يكون في ذواتها مبادئ لذلك غير جسميتهاء والشيء الذي تصدر عنه هذه الأفعال فإنا 
hd‏ . إن الجسد عند ابن سينا مجرد ثياب للنفسء لكثرة ما يلازمها آلفناه» وامتد 
إلفنا به إلى حد الاعتقاد بأنه جزء من ماهيتها وحقيقتها مع أنه ليس کذلك وهذا هو حالنا 
مع ثيابناء « إن لك منك غطاء فضلا عن لباسك من البدن» فاجتهد أن ترفع الحجاب 
ونتجرد» وحينئذ تلحق فلا تسأل عمّا تباشره» فإن ألمت فويل لك» وان سلمت فطوبى el‏ 
وأنت في بدنك كأنك لست في بدنك »*. 


الرجل الطائر” من أبرز براهين ابن سينا على غياب الجسد و حضور النفس 
كجوهر إنساني فاعل وأساسيء حيث يضعنا الفيلسوف أمام تخييل لصورة رجل يهوي في 
فضاء أو هواء وخلاء» حجب بصره خن مشاهدة أعضاء جسده فكانت النتيجة أنه لن 
يحس بأي عضو من أعضائه» لکنه سيحس بوجود نفسه» بدون طول أو عرض أو «ae‏ 
لأنها جوهره فالنفس هي الأصل والجسد هو العرض. كما أن النفس عند ابن سينا لا 
توازي الجسد فالتوازي يبدأ لكنه لا بنتهي» فهو غير کامل» إن الجسد ينمو ثم یتوقف 
ويبدأ في الذبول والانحلال عکس النفس التي تبقی باقية» ولو وازته لانحلت وماتت هي 


': ابن سيناء الشفاء» ج1 "لالهیات" مراجعة: إبراهيم مدکور الهيئة العامة لشوون الطبع الاميرية القاهرةء (د.ط)» 
0 صن 278 
: قاسم» محمودء في النفس والعقل» ص 81. 
*: ابن سيناء الشفای ج1» ص 279. 
*: قاسم؛ محمود؛ في النفس و العقل» ص 85« عن كتاب ابن سينا -الثمرة المرضية-. 
2 ابن سيناء الشفاء» ج1» ص 281. 


1 مرت ری رو جک صر جيه ص2 رهد صزا‎ rer ص0 جتهه مرت یت مر هه مز جه‎ pré جتهه م6 جتهه م6 جد ص7 جتهه مر جه مر جه‎ 6۰ Er 


المصل الثانى احسدی وعلاقته بالمقرس عند ان القيم . 


عيب با pe‏ 
اکا ان التفس باستقلالیتها هذه تحل الج كار هة » ك دوما للصعود و الفرار من 
لکنها قد ترضی بجواره. و تتبع شهواته» وتخضع لرغباته وتعز علیها مفارقته» فتجهل 
وتنسی والمعرفة كفيلة بتذکرها لعالمها'. 


أبو حامد الغزالي» سوف لن یستهدف انسجام الروية الفلسفية الاسلامية مع النص 
اليوناني کنص مركزيء لکنه سیبحث مسألة النفس والجسدء متوخیا انسجام الروية الفلسفية 
الاسلامية و اليونانية مع النص الديني کنص مركزي. لقد آراد أن يعيد للمقدس سلطته في 
المسائل الفلس فية ولعل هذا أحد أسباب اتخاذه لاسلوب التکفیر في مواجهة التفکیر في 
بعض القضاياء لکن رغم رسالته المعادية للروية اليونانية الا أنه يأخذ الکثیر عن ابن 
سينا في ماهية النفس وعلاقتها بالجسد. إذ يرى أن النفس جوهر روحاني لطیف" تختلف 
في جوهرها عن الجسد» ويأتي لإثبات هذه الروية بالکثیر من البراهین السينوية. لکنه 
يضيف برهانا شرعیا مقدساء يشير من ADS‏ إلى وجود خطاب الهي خاص للنفس 
یحذرها من عقاب إن هي أخطأت ویعدها بتواب إن هي آطاعت. Le‏ يدل على استقلاليتها 
dti‏ حیث يقول: « جميع خطابات الشرع تدل على أن النفس جوهر »* والنفس 
باعتبارها جوهرا فهي و احدة لکن آسماء‌ها ومرادفاتها تختلف باختلاف آحوالهاء ویمکن أن 
نمیز في ذلك بين صنفین: «أحدهما أن يطلق ويراد به المعنی الجامع للصفات المذمومة 
وهي القوى الحيوانية المضادة للقوى HE‏ ويعني بها النفس الشهوانية بالتعبير 
الأفلاطوني. وأما الثاني « أن يطلق ويراد به حقيقة الادمي وذاته» فان نفس كل شيء 
حقیقسته»"» وهنا أيضا ستختلف حسب أحوالهاء فإن اتجهت إلى الصواب» ونزلت عليها 
السكنات الإلهية» وفاضت عليها النفحات الربانيةء يقال عنها نفس مطمئنةء وان كانت في 


نزاع مع الجسد. بين المعقولات والطاعات من جهة والحسيات والبهيميات من جهة 
A‏ الطللم PDT‏ زموه هه ابن سا إلى تناکا شور De‏ 

لحكمة إلهية. 

: قاسم» محمود» في النفس والعقل» ص 96-95. 

: الغزالي» آبو حامدء مجموعة الرسائل -معراج السالکین- دار الكتب العلميةء بیروت (د.ط)ء 1986« ص 103. 

: الغزالي» أبو حامد» معارج القدس في مدارج معرفة النفس» شركة الشهابء الجزائرء (د.ط)ء ۰1989 ص 20. 

: المرجع نفسه» ص 15. 

: المرجع نفسهء ص 15. 
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الفصل الثانى الجسدى وعلاقته دس عند pl‏ القيم . 


ووب ار RUN DM IS‏ واي ب 
آخری» سمت نفسا cal ol‏ وان صارت إلى حضيض البهائم وانسلخت عن الفضائل 
سمیت آمار 5 بالسو + 


وهنا یفرق الغزالي بين النفس والروح. فالروح» بخار لطیف یصعد من منبع القلب 
ويتصاعد إلى الدماغ بواسطة العروق وأيضا إلى جمیع البدن فیعمل في كل موضع 
حسب مزاجه و استعداده» فیکون سببا في حياته وحرکته» والروح هو gl‏ الصادر عن 
أمر الله وهو مفارق للعالم الجسماني آما النفس فجوهر یجمع بين عالمين alle‏ الهي؛ 
وعالم مادي» ولذلك تحتوي على قونین قوة نتجه شطر alle‏ الحق» وتولي الثانية وجهها 
شطر عالم الجسد فتهتم بأحواله وترعی مصالحه". 


بناء على هذا سیکون نفسیر الغزالي» تقسیما ثلاثيا للإنسان فهو: جسم» نفس 
وروح. فالجسم هو المؤتلف من العناصر الحاملة لروحه ونفسه وهو الشکل المنتصب ذو 
الوجه والیدین و الرجلین» وأما الروح فهو الجاري في العروق الضوارب والشرایین وأما 
النفس فهو الجوهر القائم بنفسه الذي ليس هو في موضع ولا يحل شيئاة؛ أي لا مکان له. 
وعليه فالصلة بين النفس والجسد مجرد صلة عرضية تتمثل في ذلك النزوع الطبيعي 
للنفس إلى الاشتغال بالبدن والاهتمام بأحواله» والانجذاب إليه» لكن تبقی النفس هي التي 
تحرك الجسد بقوی خفيّة ومناسبة مثلما یحرك الجسم التوب بواسطة أعضائه“ 


إن الغزالي بهذا التحلیل» والتقسیم الثلاثي للانسان يريد أن یدمج مفهوم الجسد في 
معنی -الجسدي- فلا رؤية للجسد في علاقته بالنفس» أو الروح الا وفق التقسیم الثلاثي 
الذي وضعه النص المقدس. هذا المنحی سیتخذه الخطاب الفقهي هدفا لکن التحلیل لیس 
كالتحليلء والمفاهیم ليست عينهاء فابن حزم عندما یتعرض للثنائية التأسسية للوجود في 
الفكر الدينيء سیعود إلى الأسئلة نفسهاء لکنه لا يتجه اتجاها روحانیاء عندما يرى أن 


": المرجع السابق» ص 16. 

*: قاسم» محمود» في النفس والعقل» ص 102-101 
3: الغزالي» مجموعة الرسائل» ص 88. 

4 : المرجع نفسه» ص 98. 
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الفصل GI‏ ا محسدى وعلاقته بالمفّدس عند ان القيم . 


۲9, يواعد بخ عم نا موم‎ ١ SS 


الانسان هو النفس الناطقة» فهي مناط التكليف والمسؤولية» وهي حقيقة في غاية الخفة 
ولو عدنا إلى لفظ الخفةء هل يحيل إلى طابع جسدي للنفس؟ ابن حزم سينتصر للحقيقة 
الجسدية للنفس» ويرى آنها جسم طویل» عريض عميقء ذات مكان» عاقلة مميزة مصرفة 
للجسدء لكن تختلف عن الجسم المحسوس. لأنها لو كانت منه» أو مثله لکانت مواتا 
کالجسد" ويبرهن ابن حزم على جسمانية النفس» بالعودة إلى المقدس» ويرى أن هناك 
إجماعا دينيا بأن الأنفس الإنسانية تنتقل بعد خروجها من الأجسام إلى نعيم أو جحیم» وهذه 
صفة الأجسام. كما أنه لا يفرّق بين النفس والروح ويعدهما اسمين مترادفين لمسمى 
واحدء فمعناهما واحد» ليصل على أن علاقة النفس بالجسد علاقة محرك بمتحرك؛ فهي 
ja)‏ الس والمذريك ا 


أما الرؤية الصوفية لمسألة النفس والجسد» فإنها تنطلق هي أيضا من مركزية 
المقدس الديني لكنه المقدس المنفتح القابل للتأويل بفضل الخيال الفاعل كإستراتيجية في 
النص الصوفي» إن ابن عربيء وهو يتناول هذه المسألة» يضعها في إطار تصور للإنسان 
يقوم على التوازي بين عالم الأمر و عالم الشهادة» و على رباعية في النقسیم تعتري 
العالمين» فعالم الأمر مکوّن من رباعية تتمثل في الحقائق الكلية» العقل الأول أو القلم» ثم 
اللوح المحفوظ أو النفس الكلية» ثم تمتد الطبيعة والهباء» و العرش» وقد شبّهء العلاقة بين 
هذه المراتب À Des‏ جسدي آدم وحواء» حيث كان آدم الموجود الأول على المستوى 
الانساني» ثم كانت حواءء ليتناكحا و يلدا توأمين تناكحا بدورهما لتستمر الحياة» هذه 
الرباعية العليا ستتجلى في عالم الإنسان» حيث سيتكون الانسان عند ابن عربي من مراتب 
أربع؛ روح وعقل ونفس وجسم. فأما الروح الانسان فهو خليفة الله في أرض البدن كما 
جاء في -التدبيرات الالهیة*- هذا الروح يحتل وسط الجسم» مكانه القلب» فهو مسكنه. 


أ: بسيوني» رسلان صلاح الدينء كتاب الأخلاق والسياسة عند ابن حزم» مكتبة نهضة الشرقء جامعة القاهرة» 
القاهرة؛ (د.ط)ء 1985« ص 207. 

*: المرجع نفسه» ص 214. 

: المرجع نفسه. ص 222. 

*: أبو زید» نصر حامدء فلسفة التأویل المرکز الثقافي العربيء الدار البیضاء المغربء الطبعة الثالثة» ۰1996 ص 
163-2. 
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تست ماب سوت E‏ 
والعقل وزير الروح آنزله الله من الخليفة منزلة القمر من الشمس -كما جاء على لسان 
ابن عربی- والعقل هنا لیس العقل الاستدلالي الفلسفيء أو القوة المفکرة بل هو العقل 
القابل لأن یستمد من علوم الروح یقول ابن عربي -وإنما سمي عقلا لانه یعقل عن الله 
كل یلقی الیه وهو على المملكة کالعقال على الدابة یحفظها حذار الحران"» العقل لیس 
أساسا للمعرفة بل مجرد مستمد لها من الروح القائم في القلب. و النفس الانسانية ابنة 
الروح علاقتها به کعلاقة حواء بآدم» انها بعض الروح كما كانت حواء بعض ol‏ 
والفرق بين فعل النفس و فعل الروح أن النفس قابلة للفسادء لأن للنفس علاقة بعالم 
الألوان» وللروح حظ لله فیه فهو آمر إلهيء الملحق الاخیر في هذه التراتبية هو الجسم 
فهو الجانب الظاهر من الانسان» النفس في هذه التراتبية أو بالأحری الموازاة تتوسط 
الظاهر والباطن» فهي برزخ جامع للطرفین» كما أن الانسان يتوسط طرفي المعادلة بين 
الله والعالم لأنه يعد برزخا جامعا للطرفين”. إن علاقة الروح بالجسد كعلاقة الانسان 
call all,‏ وموقع النفس من الانسان کموقع الانسان بين الله والعالم وکموقع النفس الكلية 
بين العقل الأول و الطبيعة الممتدة إن الثراء المجازي الذي يلحق موضوع النفس عند ابن 
عربيء بحيث یجعلها تغطي دلالات متعددةء وینقلها من المستوی اللغوي إلى ممکنات 
تعبيرية مفتوحة تقوم على امكانية التنافذ بين الظاهر والباطن» فمن خلال عمليتي الخیال 
والمحبةء یمکن للروح أن تتجسدنء و يمكن للجسد أن يتروحنء فالمحبة الصوفية كما 
سنبين لاحقاء يمكن أن تكون عشقا لجمال كائن محسوس هو ANT‏ يتجلى فيه المحبوب 
الربانيء إذا كان هذا التنافذء أو كما يسميه -كوربان- المواءمة بين المرئي و اللامرئي» 
فان الخيال هو الذي یشکله فهو الذي يمنح الجسد للروحانيء ويمنح الروح للجسدي". 


يمكن القول أن التحولات المعرفية التي طالت تناول مسألة النفس والجسد في الفكر 


': المرجع السابقء ص 164. 

: المرجع saut‏ ص 165. 

: المرجم نفسه ص 160. 

: الزاهيء فرید» الجسد و الصورة و المقدس في الاسلام» ص 53. 
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المصل الاب اميق ی وعلاقته بالممرس عند ان ا 
ie‏ متیر ممعي و بسي مامه جا د وسح ویر كسيد امس AS‏ 
الإسلاميء وقعت في الالتباس الذي فرضه النص الديني المقدسء حيث أن طابع الخفاء 
في معنى الروح» وتعدد معاني النفس والجسدء فسحت المجال لخيال واسع في الكتابة 
حول الموضوع لكنها كتابة انسجام ومطابقة انسجام مع النص اليوناني بالنسبة للفارابي 
وابن سيناء وكتابة انسجام مع المقدس الديني بالنسبة للغزالي وابن حزم ولعل فعل الخيال 
وإستراتيجية التأمل عند ابن عربي استطاعا أن يصوغا إمكانيات تنافذ بين الروح» النفس 
والجسد. من خلال اعادة قراءة وصياغة للمقدس نفسه. لكن يبقى أن نقول أن حضور 
hu‏ الواسع في الرؤية الفلسفية الإسلامية» وما يتضمنه نصه من بعد جسديء و المدلول 
المتعدد للنفس» في الخطاب الفقهي والديني الذي ينقلها من المستوى الروحي المتعالي إلى 
المستوى الجسدي الشهواني» يشير إلى وجود رؤية أو كتابة جسدية» خضعت لسلطة 
النص المؤسس فكانت بذلك كتابة حول -الجسدي- بحيث انخرط معنى الجسد في تصور 
المقدس له. تصوّر يقوم على الثنائية الوجوديةء والزمنية» والاخلاقية. إن -الجسدي- 
كمؤسسة جسدية بتمظهر من خلالها المقدس الديني الاسلامي» سيكون محور كثير من 
مجالات الخطاب الفقهي عن ابن القيم ليس في المستوى الوجودي فحسب. بل في 
المستوى الأخلاقي والجنسي أيضا. 
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الفصل GB‏ اجسدى وعلاقته بالمقرس عند ان القيم . 


e ببس ميمه مس‎ e IO DO PC عب اج‎ 


النفس والحسد: ثنائية مقدسة عند ابن القيم. 


انطلاقا من القراءة السالفة الذكر لنماذج من التصوّرات الفلسفية والرؤى الدينية 
الاسلامية حول مسألة النفس والجسد» يتبين لنا أنها تنطلق رغم اختلاف المنطلقات 
والأهداف» من تعد للمبادئ الحيوية!» فجسد الانسان يبدو مستمدا حياته من (a passe‏ 
ينتميان ككل قوى المقدس إلى alle‏ علوي» وعالم سفلي» فالمقدس الإلهي في التصور 
الاسلامي لیس مفارقا بل یتجلی في العالم السفلي» ويسيّر ویتحکم ويدبّر الجسد الانساني 
من خلال الروح» هذا التجلي هو ما عبر عنه -إلياد- بالهيروفانياء والحدیث عن 
الهيروفانيا و التجلي سيفضي حتما إلى مبدأ الانقسام أو الانفصال في الزمان و المکان» 
حيث سینقسم الزمان في الفکر الديني الاسلامي إلى حياة أولى وحياة آخرة» وینقسم المکان 
إلى أعلى وأسفل وبالتالي ینقسم الجسد باعتباره متفاعلاً مع الزمان والمکان إلى حقيقة 
مزدوجة ثنائية» تشده الأولى نحو العالم العلوي وحياة الهنالك» وتشده الثانية نحو العالم 
السفلي وحياة الهنا. 


لكن التباس المسألة في النصوص الدينية» فيما يتعلق بمدلول ألفاظ الروح؛ والنفس» 
والجسدء والجدل الفلسفي والكلامي الواسع حولهاء جعل ابن القيم» يتناولها من جهته بكثير 
من التحليل و التخييل» لکن بإستراتيجية خطابية مختلفة في تصور المنطلقات» و الأهداف 
المتوخاة. إستراتيجية یحذدها في تقديمه لكتابه -الروح- عندما يقول: « ويشتمل على 
جملة من المسائل تتضمّن الكلام على الأرواح» الأموات والأحياء بالدلائل من الكتاب 
و السنة والافار» وأقوال العلماء الأخياو» : بمعنی أن منطلقات التحلیل ستگون القن 
المقدّسء وأن الأهداف ستکون انسجام کل رأي أو تخييل أو تفسیر مع النص المقنس 
والانطلاق من هذه الإستراتيجية مرده إلى الاختلاف الديني والفلسفي حول كيفية التعامل 
مع النص ذاته. 


و خود جوزیف» نی المقدس عند العرب» ص 104. 
0 + أي هدرن هة ا سم ویس لروح حمالم سقليی- رخم مصهرها العاوي. 
2 : این القيم» الروح» تحقيق: : dass‏ إسكندر «ab‏ دار الكتب العلميةء بیروت» (د .2( » 1999« ص 06. 
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1 اجسدى وعلاقته بالمقّدس عند ان القيم . 
| 
فالفكر الديني الاسلامي له كتاب مقتس منزل من السماءء هو القرآن» والمهمّة 
ستكون فهم المعنى الحقيقي لهذا الكتاب» وقي غياب ظاهرة الكنيسة في الاسلام» وغياب 
سلطة حبرية تحدد العقائد» ومادامت مهمّة الفهم والتأمل ضرورة حتى يتواصل التذكير 
بالمقدس À sd,‏ الالتزام به ره Anal‏ التي طرحت» كيف نفهم هذا النص المقدس؟ وهنا 
ظهر الفرق بين الفقيه من جهة» والمتكلم والفيلسوف والمتصوف من جهة أخرىء أي بين 
البقاء عند ظاهر النص» وعندئذ لن يكون للفيلسوف ما يفعله» أو فهم المعنى الباطني 

للنص. 


il‏ ,4 سيقف عند التحليل اللغوي الظاهريء لأن أية محاولة في نظره للبحث في 
البإاطنء هي تجاوز للمقدس ذاته» باعتبارها صياغة جديدة له غير مرتبطة به» في حين 
ينبغي أن يكون الفهم وفق المقتس, لا فهما للمقتس. كما أن الفقيه يتصوّر نفسه المؤهل 
للفهم وفق المقتس لأنه يقف عند ظاهره دون تأويل» و بالتالي OÙ‏ ختم الأقوال و فصل 
الآراء يكون عنده لا عند غيره فرأيه هو التعبير "الحقيقي" عن المقدس "الحقيقي"» آتصور 
أن هذا هو المنطلق الذي تتأسّس عليه أغلب رؤى ابن القيم حول الجسد بكل تمثلاته 
وحقول تمظهره» سواء في المستوى الوجودي أو في المستوى الرغبوي الجنسيء ماعدا 
بعض حالات الانفلات في بعض النصوص كما سنبين في الفصل التالي. 


إستراتيجية الفهم وفق ظاهر النص المقدسء هي التي ستحكم تحليل ابن القيم 
للثنائية الوجودية. النفس والجسدء إنه سيعمد إلى التوحيد وبطريقة آلية بين النصوص 
الدينية وبين قراءاته وفهمه لها" فمجمل القضايا التي ناقشها في AUS‏ -الروح- نجده 
ی تعرّض فيها بداية إلى الآراء المختلفة الكلامية والفلسفية» ثم ينتهي إلى قوله باعتباره 
القول الفصل لأنه يعبّر عن -الكتاب والسنة والآثار وأقوال العلماء الأخيار-» بما يجعل 
رأيه وتحليله وحتى تخييله نصا مقدسا بناء على منطلقاته وأهدافه. 


': کوربان» هنريء تاريخ الفلسفة الإسلاميةء مراجعة: الامام موسى الصدرء عويدات للنشر والطباعةء بيروت» ط2ء 
8ص 40« 41« 42. 
يو زید» نصر حامدء نقد الخطاب الديني» سينا للنشرء القاهرة 2 ۰1994 ص 78. 
ie,‏ : آبو زيدء يعد هذا الشكل من التفكير ميزة عامة للخطاب الديني الإسلامي. 
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الفصل الثانى احسدی وعلاقته pal‏ عند ان القيم . 


E a aes عم اسيم‎ A me 


إن ابن القيم و هو يناقش المسألة التاسعة عشرة حول حقيقة النفس و العلاقة بينها 
وبين الروح من جهة والجسد من جهة أخرىء يربطها بمفهوم الإنسان» لكنه لن ينزع إلى 
اتش Sn‏ اعشده ازال و القديم où LUI‏ صاعد ان حریی» وإن كان 
في حقيقته يتوجه نحو التوحد» بل إن ابن القيم سيقف عند التقسيم الثنائي -الإنسان نفس 
وجسد- dus‏ ينكر على -الرازي- قوله بأن الإنسان هو هذا البدن المخصوص ويراه 
أبطل من قول -ابن سينا- الذي يعد تفسيره للإنسان تفسیرا روحياً وحسبء ليقول: « بل 
الذي عليه جمهور العقلاء أن الإنسان هو البدن و الروح «les‏ > لكن على ابن القیم أن 
يضع للنفس موقعا بين عالم الأبدان وعالم الأرواح» ولابد أن يعيد صياغة معنى الروح 
أيضا وطبيعة العلاقة بينهما وبين النفس. 


سينطلق الفقيه من صلب الجدل الكلامي و الفلسفي بين النزعة المادية» و النزعة 
الروحان_ية» وقد أشار إليهما من خلال استعراضه لأقوال أبي هذيل العلاف» و النظام 
والجبائي» من المعتزلة وآرائهم حول جسمانية النفس» كما يقف عند موقف أرسطو قائلا: 
« وذكر عن أرسطا طاليس أن النفس معنى مرتفع عن الوقوع تحت التدبير والنشوء 
والبلى غير داثرة وأنها جوهر بسيط منبث في العالم كله على جهة الأعمال له والتدبير. 
وأنه لا تجوز عليه صفة قله ولا كثرة (...) وأنها في كل حيوان العالم بمعنى واحد»2 
وهنا إشارة منه إلى تعلق النفس بالبدن تعلق التدبیر» كما يشير إلى أقوال الأشعري و آراء 
الفلاسفة المشائين» و ابن سيناء و بعض المعتزلةء في أن النفس ليست جسماء فلا مكان 
لهاء و لا طول ولا عرضء و لا عمق و لا لون» و لا بعض وأن علاقتها بالبدن ليست 
علاقة مداخلة أو مساكنة أو مجاورة أو التصاق» بل علاقة jui‏ له» و يشير هنا إلى 
تأثرهم برأي أرسطوء لينتهي إلى رأي ابن حزم مؤيدا له في قوله: « النفس جسم طويل 


": ابن القيم» الروح» ص 201 
2 : المصدر نفسه» ص 199 . 
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الفصل الثانى احسدی وعلاقته بالمقدس عند ان القيم . 


OT 5‏ ب وماد 
عريضص عمیق» با مكان» is‏ متحيزة» مصرفه À‏ للجسد» (...)» و النفس والروح اسمان 
مترادفان لمعنى واحد ومعناهما واحد»"» مدلول هذا أن ابن القيم سيؤسس موقفه على بعد 
جسماني للنفس» لكن هل معنى ذلك انه سيؤيد النزعة المادية وهو الرافض لمعنى الانسان 


عند الرازي؟ 


سينطلق الفقيه في توضيح رؤيته لطبيعة النفس من تحليل لغوي» فالنفس جسم لكنه 
لیس هذا الجسم المحسوس بكل مادیته» بل هي » جسم مخالف بالماهية لهذا الجسم 
المحسوس وهو جنس نوراني علوي خفيف حي متحرك ینفذ في جوهر الاعضاء ويسري 
فیها سریان الماء في الورد» وسریان الدهن في الزیتون» والنار في الفحم» فمادامت هذه 
الأعضاء صالحة لقبول الآثار الفائضة عليها من هذا الجسم اللطیف بقي ذلك الجسم 
مشابكا لهذه الأعضاءء وأفادها هذه الاثار من الحس والحركة الإرادية» و اذا فسدت هذه 
الاعضاء (...) فارق الروح البدن وانفصل إلى alle‏ الارواح» *» ثم یضیف معلقا على 
هذا التحل_ یل موکدا إستراتيجيته الخطابية» « وهذا القول هو الصواب في المسألة» وهو 
الذي لا یصح غيره» وکل الق وال سواه باطلة» وعلیه دل الکتاب والسنة وإجماع 
dla cal‏ و اه العقل والفطر Ve‏ 


لكن القول بأن النفس جسمء ينفي التمییز بینها وبين البدن» وينفي الثنائية التي 
ینطلق منهاء كنا أن الجسم قل القسمة ولو كانت اللفس جسما لقبلت أن کت هي ایضاه 
يرد ابن القيم بتفصیل من خلال تحلیل لغوي وفلسفي لمعنی الجسم فیری أن الجسم عند 
الفلاسفة و المتکلمین أعمّ من معناه في لغة العرب. فالجسم عندهم کل ما كانت له آبعاد 
ثلاتةء وصفات الخفة أو الثقل» سواء كان مرئيا أو غير مرئيء فیسمّون الهواء والماء 
والنار والدخان والبخار أجساماء في حين أن لغة العرب لا تسمي تلك أجساما» وهذا يعني 
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المصل الاد احسدی وعلاقته .لد س عند ان القيم . 


حم N‏ ۱99۹9۳۹3۹۳۳۳۹۳۹۲ بت من انسیا هی يبي ۳ 
أن قوسله بأن النفس جسم ینطلق من رؤى فلسفية وكلامية أي من نفس منطلقات منتقديه'. 
فالمقصود عنده» بان النفس جسم أي أن لها صفات و آفعالاء فقراعته لظاهر النصوص 
لمقدسة کشفت له بان مداول لفظ النفس فن هذه التصوص يشير الی آنها cel ja‏ وتتتقل 
من حيّز إلى حيّز و تصعد و تنزل» و تدخل و تخرج» و تری و تری» و تحبس و تقبض 
و ارت لے و شرع في الجدك تأكل من شارها و رب مق اتهارهاء كنا هشب في التار 
وتتألم وهذه كلها آوصاف جسمیة. 


أما القول بأن الجسم هو کل قابل للقسمة» فیری ابن القيم أن هذا قول للمعتزلة 
الذين يُريدون تجرید النفس من صفاتها باسم روحانيتهاء كما عطلوا الصفات عن الرّب 
تعالی» بدعوی أنه وجود مجرد لا صفة له ولا ماهیف فکان نفي العلم و القدرة والمشيئةء 
والسمعء والبصرء والعلو على الخلق» رغم أن ذلك یخالف نصوص الدين لأنه في نظره 
تعطيل لا توحید. فالدليل في نظره على إمكانية وجود جسم لا يعرف القسمة النقطق 
فالنقطة جسم غير منقسم في جسم منقسم وهنا يستند إلى رأي أبي هذيل العلاف ونظريته 
في الجوهر الفرد". وفي رد على المعتزلة قولهم بأنه لو كانت النفس جسماء فان دخولها 
في البدن سيثقله» يرى ابن القيم أنه ليس كل جسم إذا زيد عليه جسم آخر أثقله» فالخشبة 
ثقيلة إذا زيد عليها جسم النار خفت» و هذا ينطبق على الأجسام اللطيفة مثل النفس» إن 
"الاجسام التي تتحرك بطبعها إلى العلو لا يعرض لها ذلك» بل الأمر فيها بالضد من تلك 
الأجسام الثقال» بل إذا أضيفت إلى جسم ثقيل أكسبته الخفة» -ويستدرك بقول الشاعر-: 


ass‏ فكادت أن تطير بما كوت *** وخطا البسوم تخت بالأرواح". 


لقد أراد ابن القيم أن يضع للنفس معنى جسمياء لكنه مغاير للنزعة المادية إذ يؤكد 
في موقف آخر بأن الأجسام ليست ذات صفات واحدةء فلا يعني أن كلها ری و cond‏ 
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الفصل الثانى احسدی وعلاقته بالمقدس عند ان القيم . 


Rare‏ جع همم همه مه وم و مهم مسد وهم اسه وس موم مس مله ممه 
و له لون» و يقبل الحرارة و البرودة» بل هناك أجسام لطاف لا نقع تحت تحت Sacs‏ 

تتصف بنفس صفات الأجسام الأخرىء والنفس من هذه الأجسام اللطاف لها كل الصفات 
الجسمية من خفة و ثقل» و حرارة و برودة و يبس و ليونة و رائحة؟» لكن ليست صفات 
مثل التي نجدها في البدن لأنها تخالفه في الماهية. 


وهسفا بطر ع این القع سؤال A tale‏ إن كانت hs à‏ لداهية ان مج 
ذلك آنها مرتبطة وذات علاقة بماهية الروح» فهل للنفس والروح حقيقة وماهية واحدة؟ 


يستعرض ابن القيم الآراء و الأقوال المختلفة» بين من يرى أنهما شيء واحد و من 
يرى تغايرهماء ثم يضع تحليله اللغوي للفظي النفس والروح كما جاءا في القرآن» ليجد أن 
النفس تعني الذات الإنسانية بجملتهاء أما الروح فلا يطلق على البدن لا بانفراده ولا مع 
النفس”» مما يعني أن الكيان الروحي الذي يرتبط بالجسد هو النفس عينهاء كما أن القرآن 
ذكر معاني للروح» كروح القدس» والروح الذي يؤيّد به الله المؤمنين» وأما الروح الذي 
يرتبط بالجسد فلم يطلق عليه اسما الا النفس» كما أن الروح هو ما به حياة البدن ولذلك 
سميت الريح ریحا لما يصل بها من الحياة» وحياة الجسد بنفسه» ومنه يصل ابن القيم إلى 
القول: « فالفرق بين النفس والروح فرق بالصفات لا il‏ فماهيتها واحدة؛ إنها 
ماهية الحياة ذات الأصل النوراني العلوي» أما الفرق ففي الصفات» فيطلق على النفس 
روحا إذا انفصلت عن الجسد» ويطلق على الروح نفسا إذا اتصلت بالجسد لذلك نجد إن 
الروح إيجابية دوما لأنها تتصل في صفاتها بالعالم العلوي» تدعو إلى الحياة الأخرى» أما 
النفس فبحكم خاصيتها الناسوتية واتصالها بعالم الجسدء فإن مجالها وصفاتها ترتبط 
بالشهوة الجسدية والقيم الدنيوية» إن الفرق بينهما فرق في الوظيفة والوجهة لا في 
as‏ 
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الفصل الثانى السدى وعلافته بالمقرس عند ان القيم . 


ne 

ابن القيم يضع هنا تراتبية في الصفات بين النفس والروح» والنفس يمكن أن تسمو 
بصفاتها إلى صفات الروح. بالسمو نحو المقدس الطاهرء و النجاة من التعلق بالدنيوي 
النجسء لكن يمكن أن تقع تحت سيطرة معطيات الجسد و شهواته» فتنزل إلى حضيض 
الدنيوي و تنفصل عن المقنس يقول ابن القيم: « فالناس متفاوتون في هذه 
الأرواح -الأنفس- أعظم تفاوت فمنهم من تغلب عليه هذه الأرواح فيصير روحانيا ومنهم 
من يفقدها أو أكثر فيصير أرضيا بهيميا»'. 


إن النفس بهذا التحليل هي مساحة تنافذ و تجاذب المقدس و الدنيوي فإذا سيطر 
أحدهما على الآخر في هذه المساحة أعطينا صفة للنفس الإنسانية و الذات ككل بناء على 
della Le‏ الأمر بطر 5 اح که رحو أ INA‏ 
الأمر بسيطرة ساحة الدنيوي السفلي. 


لكن هل معنى هذا أن النفس متعدّدة كما جاء في منطوق النص القرآني الذي 
يتحدث عن نفس مطمئنة ولوامة و F8 Ji‏ 


ابن القيم لا يقول بالتعدّد في النفس بل بوحدتهاء « والتحقيق أنها نفس واحدة» ولكن 
ليا صفات فتسمی باعتبار كل صفة»* فسمی مطمئنة إذا حملت صفات الاطمتنان من 
عبودية ومحبة» وانابة وتوکل ورضا وسكونء ويقين باه وتسمّى لوّامة» إذا كانت 
مترتدف کما جاء عند البعض 2 OÙ‏ لفظ اللوامة مشتق من التلوّم وهو الترند» أي ها 
كثيرة التقلب والتلون» تتذکر وتغفل» تقبل وتدبر» تغضب وتطیع» تحب وتبغض» تحزن 
وتفرح وغير ذلك من الألوان الكثيرة. ويرى البعض الآخرء أن اللوّامة من اللوم”» وهو 
المعنى الذي أشار إليه الغزالي» أي أن النفس هنا في صراع دائم و تجاذب مستمر بين 
إرادة العلو إلى مقامات المقدسء و قوة الشهوات التي تشدها إلى مطالب الجسد الأرضية 
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الفصل الثانى امحسدی وعلاقته دس عند ان القيم . 
e‏ ب a‏ 
الدنيوية» لكن ابن القيم يفصل بين نفس لوّامة ملومة أي تلك النفس الجاهلة الظالمة لنفسها 
التي أسرتها شهوات الجسدء ونفس لوّامة غير ملومة» لأنها كانت تلوم صاحبها على 
التقصير في الطاعة و بذل الجهدء فهذه أعظم و أشرف لأنها تخلصت من لوم الذات 
الإلهية'. وأما النفس الأمّارة بالسوء» فهي صفة للنفس التي استجابت للمطالب الدنيویق 
والشهوات الأرضية فهي المذمومة التي تأمر بكل سوء إنها نوازع الشر الموجودة في 
الإنسان والتي تنحو به إلى الرجسء والدنس والإثم» وتبعده عن الطهارة والطيبة والخير. 
ويرى ابن القيم أن صفتي اللوم والسوء امتحان للهي» أي أن مساحة التجاذب بين المقدس 
والمدنس هي مساحة امتحان» والنفس بذلك تحمل التعدد في صفاتها والوحدة في جوهرهاء 
بهذه النتيجة يقرر ابن القيم أن النفس و الروح حقيقة واحدة تقابل الجسد المحسوس 
الظاهرء تصرفه وتجعله تبعا لهاء فهي المحرك وهو المتحركء لكن هذا لا يعني أنها 
جوهر مجرد عن الجسمية والتحيّزء لأنها لا يمكن أن تحرك الجسد بدون أن تمسته 
«فاعلم أن ال نفس لا تقوی على التحريك الا بشرط أن تماس محل الحركة أو تماس ما 
à iles‏ وکل ما كان مماسّة للجسم أو لما Aulas‏ فهو جسم»". وعلاقة التحريك والتصریف 
بين ال نفس والجسد ليست علاقة عرضية في نظر ابن القیم» بل علاقة مساكنة ومداخلة 
لذلك يرفض رأي ابن سينا الذي يرى العلاقة مجرد علاقة تدبير us je‏ کتعلق الربّان 
بسفینته أو الجمّال بجمله"» حيث يؤكد ابن القیم أن التسلیم بهذا الرأي معناه القبول بإمكانية 
ترکها تدبیر هذا البدن واشتغالها بتدبیر بدن آخر أي إمكانية انتقالها بين الأبدان كما ینتقل 
الربان بين السفن و الجمّال بين الجمال» وهذا بهدد وحدة الهوية الجسدية وینذر بتشتتها 
«فنصير شاکین في أن هذه النفس التي لزيد هي النفس أو غیرها؟ وهل زید هو ذلك 
الرجل أم غيره وعاقل لا يجوز ذلك". 
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الفصل الاد الجسدى وعلاقته لد س عند ان القيم . 
نوب ب © وی DIE‏ یل ی و 

ابن القيم يقر بالثنائية الوجودية بل يعدّها ثنائية مقدسةء كل من يخالفه فيهاء فرأيه 
باطل یخالف النصوص امقدسة و النفس مجال لهذه الثنائية»ء لأنها ساحة 
الهيروفانيا -تجلي المقدس- عندها ينقسم الزمان و المكان» إنها تمثل -بالمعنی 
الفينومينولوجي- العلاقة بين الداخل والخارج» فهي الروح من حيث الماهية و الذات» وهي 
الجسم من حيث الصفات والأفعال» إن للنفس مدلولا جسدیا مما يشير إلى مدلول فقهي 
مميّز للجسد لکنه جسد بنخرط في نسیج ديني ثنائي مقدّس لا يمكنه أن بنفصل عنه أو 
ينفك منه في هذا المستوی الوجودي» وهو ما يحيل إلى خطاب -الجسدي- عند ابن القیم 
أي الخطاب الذي يندمج فيه الجسد في إطار التصور الاجتماعي الديني القائم على 
القداسة. 
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)لبحو es IT‏ اس : القناء ما ماود ۱ 
القسم الأول: مصير الجسد في LI‏ الإسلامية: ابن سينا والغزالي. 


القسم الثايي: مصير الجسد في خطاب این القیم. 
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المصل الاد احسدی وعلاقته بالمّرس عند ان القيم . 


RE e NEE الح‎ 


المراقبة امحسدهة في النظام الاجتماعی الاسلامی . 


إن الجسدي corporel‏ 16 باعتباره فعل الجسد الوظيفي التواصلي ذو المرجعية 
الاجتماعية:؛ سیتمظهر في مستوى آخر من مستویات الخطاب الفقهيء انه مستوی 
العلاقات الجنسية وما یتعلق بها من أحكام ونظم وما يترتب lie‏ من نتانج وسلوکات؛ 
بناء على ما یتطلبه المقدس الديني الاسلامي من منع أو إباحة» والحدیث عن الجسدي في 
هذا المستوی يرتبط باستراتيجية خطابية فقهية دينية تستهدف مراقبة الجسد. والعمل على 
تتظیمه وتتمیطه من خلال سلطة المقدس التي یستند الیها الخطاب والمخاطب. 


إن دراسة الممارسة الرقابية السلطوية على الجسدء هو موضوع الفلسفة الیو 
و أحد آهم اهتمامات الفیلسوف الفرنسي -ميشيل فوکوت الذي استهدف من خلال منهجه 
الأركيولوجي البحث في تاريخ الجسد وجاهزیاته القديمة والحديثةء تاريخ تتمركز فيه 
لس لطة. لأن الجسد لا يمكنه أن يؤكد حضوره و فعله و وجوده الا من خلال الخضوع 
الكلي و التام للسلطة. أي من خلال تحوله إلى جسد d'ail‏ فالكلام عن الخطاب هو كلام 
عن السلطة التي بإمكانها أن تتحوّل إلى نص موضوعه الجسدء ليس بمعنى أن السلطة 
تعبير عنه» ولكن بمعنى تحوّل الجسد إلى مجرّد حامل لآثار لعبتها وهدف لاستراتیجیتها". 


إن الجسد بالنسبة للخطاب مجال لإنتاج النظام والانتظام» ووطن ممارسة السلطة 
لمراقبتهاء و لو أردنا أن نتتبع حقيقة السلطة في نظر فوكوء لا يكون بتحليل آلة الدولة 
وإنما عن طريق تشريح الجسدء ليس تشریحا عضوياء بل تشريحا فضائيا ينطلق من 
حيوية الجسد المباشر في علافته مع فضائه الاجتماعي والسياسي والاقتصادي”. تشريح 
تقنية تنظيميه وتنميطيهء حيث يتتبع فوكو أشكال هذه التقنية التي يصبح الجسد من خلالها 
'موضوع توظيف ملح وآمر في كل مجتمع» يؤخذ الجسد داخل سلطات ضيقة جدا تفرض 


': الكبيسي» محمد علي؛ ميشيل فوكو (تكنولوجيا الخطاب. تكنولوجيا السلطة» تكنولوجيا السيطرة على الجسد)» سراس 
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المصل الاد احسدی وعلاقته بالمقرس عند ان القيم . 
با ha one PO‏ موه یا RE‏ 
عليه التزامات» و محظورات أو موجبات (...)» بل الشغل عليه في التفصيل و إخضاعه 
لإلزام مضبوط Li «Go‏ الجسد المستعصي فسيبرز على الهامش معذبا أو مطاردا أو 
منفيا خارج الجدران أو مجنونا أو مسجوناء فالأجساد بناء على تقنيات المراقبة والمعاقبة 
ستنقسم إلى صنفين: أجساذ طاهرة و us‏ أو عاقلة و مجنونة أو Axis‏ و ستعصيية: هذا 
a a a‏ فيه وفق ی 
الإبعاد والمطاردة فقطء وإنما على "الاحتجاز" أي إخضاع كل تفاصيل الجسد وحركاته 
للمراقبة»ء فينتقل الجسد بذلك إلى الاعتراف ثم الانتظام التام» وتصبح السلطة أكثر خفاء 
وبعدا عن القمع» لأن المراقبة تقتضي التعامل مع الأجساد دون التدخل بوسائل الإكراه”. 


إن المراقبة بالنسبة للسلطة هي سياسة الجسد الذي تعاد كتابة تاريخه لا باعتباره 
جسدا-وعيا ولكن باعتباره جسدا-منضبطاء ولذلك يقول فوكو: "عن هذا السجن» مع كل 
التوظيفات السياسية التي يجمعها في هندسته المغلقة» أردت أن أكتب التاريخ” وإذا كان 
السجن معمارا مغلقا فإن عمارته لا تخرج عن عمارة الخطأب» فکلاهما توظيفات 
تستهدف الانضباط و التحدید و الانقیاد. فالجسد هنا وسیط يصل alle‏ الخطاب بعالم السلطق 
اه كم يعد حاملاً للحقيقة مدرکا للعالم كما ذهب میرلوبونتي» بل سبح مجالاً لتأسیس 
السلطة و ادراك قصتها". 


إن الفکر الدينضي الاسلامي من خلال الخطاب الفقهي یتضمن استراتيجية مراقبة 
للجسد الفردي» خاصة في مجال الحياة الجنسية» فرغم أن نظریته حول الرغبات الجنسية 
أو ما سمیناه بالجسدية 0010011616 نظرية متطورة las‏ -کما سنبيّن لاحقا فالفرد فیها 
غير مطالب بالتخلص من رخباته وغرائزه» والعیش في تمزق مأساوي كما هو الحال في 


': المرجع «Gall‏ ص 158. 


2 الكبيسي» محمد علي» ميشيل فو کو » ص 61. 
*: فوکو المراقبة والمعاقبة؛ ص 68. 
pan :*‏ »> محمد علي» میشیل فوکو» ص 67. 
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الفصل الثانى ا حسدى وعلاقته بالمقرس عند ان القيم . 
وو a gg‏ 
التصور المسيحي"ء الا أنه يدمج تلك الرغبات و الغرائز بشكل تعمتفي في النظام 
الاجتماعي الذي يحكمه المقدس الديني بصورتيه؛ الحظر والإباحة أو الحرام والحلال؛ 
فالفرد لا يحيا الا داخل قواعد وقوانين تحتوي الرغبات الجنسية من خلال المقدس الذي 
بحت ما اذا كان استعمالها قد أخذ وجهة حسنة A‏ وجهة قبيحة» طاهرة Ai A‏ 
محظورة أم مباحة. فالمطلوبء بناء على المقدس الديني» أن تمارس الحياة الجنسية وفق 
ما تفرضه الشريعة والقواعد التي يضعها الفقهاء والتي تتأسس على نصوص قرآنية 
ونبوية مقتسة يؤكد ذلك ابن خلدون عندما يقول: « وكذا ذم الشهوات أيضا ليس المراد 
بها ایطالها بالكليةء فان من بطلت شهواته كان نقصا في حقه. وإنما المراد تصريفها فيما 
أبيح له باشتماله على المصالح ليكون الإنسان عبدا متصرفا طوع الأوامر الإلهية» 2. 


ویضع أبو حامد الغزالي في كتابه "إحياء علوم الدین" وصفا تفصيليا للشكل الذي 
يدمج به الإسلام الرغبة الجنسية في النظام الاجتماعي الاسلامي لتسخيرها في "خدمة اشر 
حيث يشير في البداية إلى التناقض القائم بين الرغبة - أو الشهوة بتعبيره- والنظام 
الاجتماعي في قوله: «فإن الشهوة لذا غلبت و لم تقاومها قوة التقوى جرت إلى اقتحام 
الفواحش» © لكنه يستدرك بآن هذه الشهوة إذَا روقبت وسخرت حسب الارادة الالهية 
وقواعد المقدس الديني فانها ستخدم صاحبها وتسمو بوجوده على الأرض وفي السمای 
ومعنی تسخيرها هنا أي أن تکون موجهة وفق هدف واحد هو استثناف الخلق و استمرار 
الجنس البشري» أي أن تکون شهوة من أجل الولادة ووفق نظام الزواج» لا شهوة من أجل 
المتعة و الغوایق « نما الشهوة خلقت باعثة مستحثة کالموکل» فالفحل في |خراج البذر 
وبالأنثى في التمکین من الحرث تلطفا Legs‏ في السياقة إلى اقتناص الولد بسبب الوقاع» “ 
و بحکم طبيعة الشهوة أو الرخبة المزدوجفة طبيعة أرضية من حيث المتعة» و طبيعة 


": المرنيسي» فاطمة الجنس كهندسة اجتماعية» المرکز الثقافي العربي الدار البیضاء» ۰2 1996« ص 11. 
٤‏ المرجع نفسه» ص e12‏ عن كتاب المقدمة لابن خلدون. 
3 الغزالي» أبو حامد» إحياء علوم الدين» «2x‏ دار القلم» بیروت» ط1 (د. ت)» ص 24: 
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الفصل الثانى احسدی وعلاقته بالمقدس عند ان القيم . 


سماوية من dus‏ هدفها و مكانتها في التصور الديني الإسلامي» فان ضبطها و تحديد 
المسموح و المحظور فيها يعود إلى النظام الإلهي وفق ما تمليه الإرادة الإلهية". 


إن الخطاب الفقهي و الديني عموما يريد جسدا طيّعاء أميناء يتطهّر باستمرار من 
خلال المقدس وحدوده التي تتمظهر في شكل طابوهات تقوم على أرضية أخلاقية» ذلك أن 
هناك علاقة وثيقة بين القيم الأخلاقية والمقدس في كل تجربة دينية» لأن مفهوم الإنسان 
الديني للمقدس المرتبط بالعالم الإلهي العلوي يفرض عليه الاعتقاد في قيم أخلاقية تعطي 
Le si‏ من التصديق أو التقديس للأشياء أو السلوكات في العالم الانساني» كما أن التعبير 
عن التجربة الدينية -في التصور الإسلامي خاصة- لا يتم من خلال الاتصال العاطفي 
وحده بل هناك شكل آخر أكثر دلالة وأهميةء إنه الخدمة أو الطاعة الدينية بمعنی أن ما 
يدرك على أنه الحقيقة العلياء لابد أن يعبّر عنه بفعل تعبّدي» يتحقق في الالتزام بالدخول 
في اتصال تام مع المقدس, بحيث نتکوّن علاقة تناسق بين الجسد والنظام الالهي لان 
العبادة ورغم أنها إحساس من المتدین بأنه مختلف عن الاله الا آنها في الوقت نفسه 
محاولة للتأثر das‏ وأعلى مستویات العبادة التضحية أي تکریس الفرد حیاته في خدمة 
الإلهء ویعد الالتزام بحدود المقدس في التصور الاسلامي وقبول مراقبته» والاعتراف 
باحتجازه للجسد شکل من آشکال هذه التضحية في التجربة الدينية. 


و المراقبة الاجتماعية للحياة الجنسية في التصور الإسلامي والخطاب الفقهي على 
الخصوص لها تقنیات خاصة. إذ یقسم عالم الاجتماع -جورج مردوك George Peter‏ 
-Murdock‏ في کتابه "البنية الاجتماعیة» المجتمعات إلى صنفین حسب طریقتها في 
مراقبة و ضبط الرخبات الجنسية» dus‏ یفرض الصنف الأول منها احترام الضوابط 
الجنسية عن طریق تعمیق داخلي شدید للموانم الجنسية خلال عملية التنشئة» أي أنه يترك 


': بيومي» محمد آحمد» علم الاجتماع الديني» دار المعرفة الجامعيةء ال(سکندرية ط2» 1999« ص 304. 
*: المرجع نفسه. ص 309. 
3: المرجع نفسه» ص 310. 
*: المرجع نفسه» ص 311. 
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الفصل الثانى احسدی وعلاقته با مقدس عند ابن القيم . 


PRE سوس سمه‎ PRE سوه‎ ER سد‎ st 


مجالاً للحرية في الحياة الجنسیة» لكنه ب (ax‏ التربية التوجيهية حول موانعها ومحظوراتهاء 
أما الصنف الثاني فیلجاً إلى الاحتياطات الخارجية كقواعد السلوك القائمة على التفرقة بين 
الجنسین نظرا لعجزه عن تعميق الموانع الجنسية لدى آفراده» ويرى الباحث الاجتماعي أن 
مجتمعات الحجاب» ومنها المجتمع الاسلامي تنتهي إلى هذا الصنف الثاني . 


فاطمة المرنیسی(" في تعلیقها على هذا التحلیل» تری أن سبب لجوء المجتمعات 
الاسلامية إلى الاحتیاطات الخارجية في الرقابة على الحياة الجنسية لا تعود إلى ضعف 
ميكانيزم التعمیق الداخلي» بقدر ما تعود إلى تصورها لفاعلية الجسد الأنثوي في الحياة 
الجنسية» إنها تعترف ضمنیا بدور جسدها الفعال Lei‏ من لا يراقبها فإنه ینطلق من دور 
سلبي لفاعلیتها الجنسية”» ونجد إشارة جليّة إلى هذا المعنی عند قاسم مین(" وهو یتحدث 
عن المنطق المتحكم في عزل المرأة وفرض الحجاب والتفريق بين الجنسين في المجتمع 
الإسلاميء ليصل إلى نتيجة مفادها أن المرأة أقدر من الرجل على التحكم في ميولها 
الجسیده و آساليب المراقية وس لحماية الرجل ولیس all‏ اء ailes‏ من الف و الفتدة 
في التصوّر الاسلامي قد تعني الفوضى وفقدان النظام» مثلما قد تعني المرأة الجميلةء التي 
تشكل اضطرابا جنسيا وحتى اجتماعيا عندما تغري الرجال وتغويهم فينتهك المحظور 
وينفلت النظام. إنها تمثل أيضا الفوضىء وعليه لابد من إدماج نشاط جسدها الفعّال في 
النظام الاجتماعي الذي يحكمه المقدس الديني» إذن مراقبة الحياة الجنسية للمرأة خاصة 
نابع من اعتراف بفاعليتهاء وخوف من لجوئها إلى التسبب في الفوضى في حالة توفرها 
على قدر من الحريةء و معنى هذا أيضا أن طاقتها الجنسية أكبر من أن يعمل على 
إرضائها رجل واحدء إنه خوف من خروجها وبحثها عن رجال آخرين تغويهم وتغريهم”. 


': المرنيسي» فاطمة» الجنس كهندسة اجتماعية» ص 14. 

٠‏ فة ارسي بل قروا ي عل الجاع قم شاا دراه كانتا في الراك الإسلامي والرافم العرربي 
والمغاربي خاصة. 

: المرجع نفسه» ص 15. 

Fu‏ : قاسم أمين» منقف مصري نادی بتحرير المرأة في مصر والعالم العربي» له كتاب أبرز فيه مواقفه عنوانه 
ستحریر المزأة-. 

: المرجع نفسه» ص 15. 

“: المرجع نفسه ص 16. 
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الفصل الثانى ا محسدى وعلاقته بالمقدس عند ابن القيم . 


a Se 


هذا التحليل يشير إلى مسألة أساسية» هي أن النظام الاجتماعي الإسلامي الذي 
يتضمنه الخطاب لفقهي» يتسم بازدواجية حول الحياة الجنسية وفاعلية الجنسين فيهاء بين 
نظرية علنية وأخرى ضمنية. النظرية العلنية هي ما يعرف في منطوق الخطاب الفقهي 
من حياة الرجل الجنسية ذات طابع فعال في حين أن حياة المرأة الجنسية سلبية!» وعليه 
فالرجل هو الأفضلء بإمكانه أن يتزوج أكثر من امرأة واحدة» ومن حقه أن يشبع رغبته 
الجنسية منها في كل وقت احتاج فيه إلى ذلك. فان رفضت زوجته إذا ما دعاها فقد 
خرجت عن حدود المقدس ودخلت في المحظور لأن النص النبوي صريح في القول: 
« إذا دعا الم جل 4 al‏ فراشه فات أن نجي Li (ça‏ حتی تصبح » بل إن النظام 
الاجتماعي الإسلامي في الزواج يربط حق المرأة في النفقة باستجابتها للزوج وإشباع 
رغباته» فإذا أبت عليه نفسها تخلى عن الإنفاق عليها. وأما النظرية الضمنية» فما يكتشف 
من خلال لا منطوق الخطاب الفقهي وحتی النصوص الدينية المؤمسة أن هناك اعترافا 
بفاعلية المرأة في الحياة الجنسية وسلطة إغرائهاء لذا يُحاول احتواء هذه السلطة الهدامة 
وضبطهاء حتی لا تشيع الفوضی في الحياة الدينية والاجتماعية -أي الفتنفت وقد آشار آبو 
حامد الغزالي إلى هذه النظرية الضمنية عندما یتحدث عن الزواج» حيث تلعب فيه المرأة 
دور الص‌اند» ویبدو الرجل فريسة سلبية» من خلال سلطة الکید عندها» سلطة تجعل 
الأنوثة مر ادفة للشيطنة و العماء تهدّد بتحطیم النظام الاجتماعيء الأمر يقتضي من المقدس 
الديني مراقبة صارمة لهذا الكيد من أجل کسر شوكة سلطته. لکن المراقبة عند الغزالي 
تقتضي آیضا ما يسميه بتحصین المرأة» أي إرضاء رغباتها الجنسية من قبل الرجل حتی 
تتسبب في الفتنة باغواء رجال آخرین وارتکاب الزناء یقول الغزالي: «نعم ينبغي أن 
يزيد وینقص -أي الاتصال الجنسي- بحسب حاجتها في التحصين» فإن تحصینها واجب 


': المرجع السابق» ص 16. 
: المرجع نفسه. ص 41. 
3 : المرجع نفسه. ص 18. 
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الفصل الثانى امحسدی وعلاقته بالمقدس عند ان القيم . 
de an PEI EE OOO OEE o a‏ 
عليه" ولعل نظام الخلع!" في مقابل نظام الطلاق إشارة إلى فاعلية المرأة جنسيا 
وتجاوب مع هذه الفاعلية بتقعيدها ومحاولة التحكم فيها. 


من جانب آخر نجد أن المراقبة الجسدية في النظام الاجتماعي الاسلامي مجالیة(**) 
«territoriale‏ ۳ إن المکسان سكل قبا اساسا في هندسة العلاقات الاجتماعية والمكان 
عنصر آخر لتمظهر السلطة في الحياة الاجتماعية» بما يحمل من توزيع تراتبي مسكوت 
عنه"» dus‏ يبدو هذا التوزيع في تقسيم جغرافية الجسد» من خلال مفهوم -العورة- إلى 
مكان علوي ومكان سفلي» وتجلي المكانة المميزة للقلب باعتباره مركزا تقاس من خلاله 
الحياة الدينية الإيمانية» فصلاحيته صلاحية للجسد كله وفساده فساد للجسد كله كما جاء في 
النص النبوي» فكرة الحجاب وفرض تغطية كل المجال الجسدي للمرأة ما عدا الوجه 
والكفين» وتنظيم ومراقبة تحركها خارج بيتهاء كل ذلك انعكاس لعلاقات تراتبية تشمل 
المكان تميز النظام الاجتماعي الإسلامي» حيث يتحدد مكان التقاء الجنسين وفق نظام 
to‏ والا كان الأصل الانفصال بين مكاني تواجدهما لأن مجرد التقاء رجل 5 jai‏ 5 
غریبین عبن بعضهما ب دخولا فى المحظور الديني» LS‏ أن المکان وفق هذه العلاقة 
التر اتبية ینقسم إلى مکان منزلي للنساء» ومکان عام للرجال» إن المکان ینقسم جنسیا داخل 
جغرافية الجسد وخارجها» حتی أن وجود المرأة خارج المنزل -مکانها المحدد- سواء 
لحاجة أو فقر أو عملء يولد UE‏ وتحرشا وإهانة» لأنها في مکان غير مکانها واخترقت 
سلطة غير سلطتها وفق التراتبية التي تحكم توزيع السلط” ونجد أن في النظام الاجتماعي 
الاسلامي معارضة شديدة لتزيين الجسد الأنثوي خارج المنزل بل يدعو إلى إخفائه لأنه 


": الغزالي» أبو حامدء إحياء علوم الدین» ص AT‏ 
ق فطل اماس کی Le‏ را انمق فى ف الطلاق» فل as pol‏ الس قال کر 
من المال. 
0 : مصطلح اجتماعي يشير إلى الحدود المكانية في العلاقات الاجتماعية في المجال الجنسي أو هو بمثابة التعريف 
المكاني للجنس. وقد أشنان إلى نفس المعنى الباحث الأنتروبولوجي الأمريكي إدوارد هال Edward Hall‏ عندما استخدم 
مصطلح البرو کسیمیا" Proxémique‏ أو علم المکان. 


*: المرنيسي» الجنس کهندسة اجتماعیة» ص 119 
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666۵6 66 جه 6 6 م6 5ه مزع جيه مرجع جه مجن BA <F‏ مق ره مق 6 من Bh‏ أيه مرج 6 مراع ري رخ hier‏ م6 6 مرج 


الفصل الثانى ا محسدى وعلاقته المقدس عند ان القيم . 


۱۹۳ hae so. eg | 


LS‏ من اا الا سر اعه والإغراء «A8‏ و الفتنهة تحطیم للنظام؛ فقد جاء 3 فى النص 


القرآني: CEE)‏ ت نض ص ارهن a LS‏ ود مین ا( 


هذه المجالية في المراقبة الجسدية للنظام الاجتماعي الإسلامي ستؤدي إلى انفصال 
تراتبي بين عالم ذكوري يدير شؤون "الأمة" خارج المنزل» و Fa‏ أنثوي يدبّر شؤون 
الأسوة داخل il‏ وکل لخت اق مخ آحة لجشتیم, تسود als‏ العاامین بح اقفر اها 
للمحظور الديني. إن هذه المراقبة الجسدية للحياة الجنسية وإدماجها في -الجسدي- كنظام 
اجتماعي للجسد يحكمه المقدس الإسلامي» تشكل اعترافا بالفاعلية الجنسية للجسد الانئوي» 
وبالتالي محاولة للتحكم في هذه الفاعلية باعتبارها سلطة جامحة فوضوية تشكل خطرا 


": سورة النورء الآية 31. 


*: المرنيسي» الجنس كهندسة اجتماعی ص 123. 
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الفصل الثانى احسدی وعلاقته بالمقدس عند ان القيم . 


NE ROE OE mae‏ ويس اموس ريصي 
المراقة الأخلاقية الحسد عند ابن القيم. 

عرفنا أن الرؤية الدينية الإسلامية و الفقهية خاصة تعمل من خلال نظامها 
الاجتماعي للحياة الجنسية أن تجعل من الوظيفة الجسدية وظيفة مقدسة تخدم الإرادة 
الإلهيةء في منطلقاتها و غاياتها و طريقة ممارستهاء و كل ما دون ذلك فهو -فتنغت 
و فوضى جنسية تهز أركان النظام الديني و الاجتماعي على حد سواءء فكان الهدف 
واضحاء إنه تشكيل جسد طاهر وطيّع» وخطاب ابن القيم من dus‏ أنه خطاب فقهي» فإنه 
في جانبه المألوف شارح للشريعة» موضّح للنصوص الدينية» موجه نحو الإرادة الإلهية؛ 
إنه يستهدف في هذا الجانب تعميق حضور المقدس بكل ما يحمله من حدود» سواء ما 
تعلق منها بالمحظور أو المباح» الضار أو النافع» بل إن ابن القيم يعد الاشتغال بحدود 
المقدّس من أجل الأعمال وأشرفها عند ما يقول في AUS‏ -الفوائد-: «فمن أشرف العلوم 
وأنفعها علم الحدود» ولاسيما حدود المشروع المأمور والمنهي فاعلم الناس أعلمهم بتلك 
الحدودء حتى لا يدخل فيها ما ليس منها ولا يخرج منها ما هو داخل فيها (...) فأعدل 
الفاس من قام بحدود الأخلاق والأغمال والمشروعات معرفة وفعلا 1. 


إنه لا حدیث عن أي فعل ومن ذلك الفعل الجسدي من دون ربطه بحدود المأمور 
والمنهي» أي حدود المقدس الديني الذي وضعت معالمه النصوص الموسسة إن ابن القیم 
یفتح الباب لإستراتيجية تقعيد وتنظيم لكل الحرکات و السکنات الجسدية وفق الحدود 
الأخلاقية» إنه یفتح الباب لاستراتيجية مراقبة» لكن لماذا يريد أن يضفي مقدسا Si‏ وینظم 
حياة جنسية رغبوية دنيوية رث غم أن طبیعتها لا تقبل النظام؟ إن الخطاب الفقهي بنطلق 
من أولوية المتعالي الالهي وإمكانية تجليه في العالم الدنيوي أي الهيروفانيا -کما أشار إلى 
ذلك مارلسيا إلياد- ليصبح الاسلام وفق هذه الرؤية -دينا ودنيا-» الأمر الذي یجعل كل 


| : ابن القیم» » کتاب all‏ ائد» تحقیق: فواز آحمد زمرليء دار ابن حزمء بیروت» lb‏ ۰ 2002« ص 199. 
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الفصل الثانى احسدی وعلاقته بالمفّدس عند ان القيم . 


فعل دنيوي خاضعا لما هو ديني» فمجرد إعلان المسلم للإيمان بالنطق بالشهادتين فسيدخل 
كما قال -لوي ماسينيون- 'في عملية قدسية معمّمة! وهو ما عبّرنا die‏ في الفصل الأول 
بالطابع الأنسوكلوبيدي للخطاب الفقهي» هذا الخطاب الذي تبدو أهدافه جلية عند ابن القيم؛ 
عندما يتعلق الأمر بالحياة الجنسية: فكلما یتحدث عن الحب أو العشق أو المرأة أو 
الجمالء يقابل ذلك بالتذكير بالحياة الأخرىء والتحذير من الخروج عن الحدود الالهیف 
أهداف مرجعيتها الأساسية العمل على إدماج كل فعل جسدي في -الجسدي-. 


وإذا ما تتبعنا متن ابن القيم فسنجد هذا المنحى عندما يضع أمام كل حديث عن 
a‏ الع تاران لمع مات الحسوة من وا ولواط Ads Lu d'os,‏ 
-أخبار النساء- Le‏ يحويه من حديث عن المرأة وجمالهاء بابا يسميه: باب الزنا والتحذير 
من آلام عقابه» يورد فيه LS‏ من النصوص النبوية والأخبار العربية التي تذمّ هذا الشكل 
من الفعل الجسدي وتعذه تجاوزا للمحظور الديني» والذي يعتبره ابن القيم محظورا 
elail‏ یرفضه کل حكيم استخدم عقله السلیم» لذا أضاف إلى النصوص الدينية أقوالاً 
ومواقف لبعض الحكماء العرب حول الزناء فقد ذكر موقفا حدث لشاعر يسمى -عمرو بن 
قمية-» وكان شابا جميلا زار دار عمه یوما و هو غائب فدعته زوجة عمه الجميلة 
وراودته عن نفسها «فقال لها: لقد جئت بأمر عظيم وما كان مثلي يدعى لمثل هذا! قالت: 
لتفعلن ما أقول لك أو لأسوأنكء قال: إلى المساءة دعوتني! ثم إنه قام فخرج» * و عندما 
يتحدث الفقيه عن الحب في موضع آخر يفرق بين حب محظور وحب مباح» فما كان 
وفق نظام الزواج كان حبا مباحاء وما كان سبيله الزنا كان حبا حراما ويصف الثاني 
قائلا:« فأما سبيل الزنا فأسوأ سبیل» ومقیل(" أهلها في الجحيم شر مقيل»ومستقر أرواحهم 


!: الزاهي» فريدء الجسد والصورة والمقدس في الإسلام» ص 56. 
2 ابن القيم» أخبار النساء» تحقيق: نزّار رضاء منشورات دار مكتبة الحیاف بيروت» (د.ط)» 1982« ص 177 
O‏ 
. مقيل: أي مثو ى ونوم الظهيرة. 
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الفصل الثانى احسدی وعلاقته بالمقدس عند ان الم . 


rar rs‏ كم كس كح كسح ف مس كم كم كسمه 


في البرزخ تنور من نار يأتيهم لهبها من تحتهم (...) فهم هكذا إلى يوم القيامة» Ja‏ 
يكتفي بالتحذير من الزنا وذمه بل يعدّه جريمة تهدد نظام العالم الأسري وما يتعلق به من 
تعارف ونسب وألفة» حيث يستدرك قائلا في -الجواب الكافي-: «ولما كانت مفسدة الزنا 
من أعظم المفاسد» وهي منافية لمصلحة نظام العالم في حفظ الأنساب» وحماية الفروج» 
وصياغة الحرمات» وتوقي ما يوقع أعظم العداوة والبغضاء بين الناس» من إفساد كل منهم 
امرأة صاحبه و ابنته و أخته و آمه» و في ذلك خراب للعالم» *. إن الزنا حسب ابن القيم 
عماء ينذر بالفوضی الجنسية» ويهدد النظام الاجتماعي الديني والبشري بشكل عام وعليه 
لابد من حظره وتجريمه والعقاب عليه. 


يستهدف ابن القیم مستوی آخر من العلاقات الجنسية هو CLIN‏ حیث يعده أشد 
وأعظم جرما من الزنا قائلا: « فإذا كانت هذه سبيل الزنا فكيف بسبيل اللواط التي تعدل 
الفعلة منه في الإثم والعقوبة أضعافها و أضعاف أضعافها من الزنا» 3» ويشدّد على عقابه 
الدنيوي قبل عقابه الأخروي بناء على حدود المقدس الديني» « وفيه دليل على القتل 
بالتوسيط (...) و وطء من لا يباح و طؤه بحال؛ فكان حده القتل كاللوطي» * كما يذم 
ويحذر من السحاق! " ويعده شبيها بالزناء له نفس مآله ومفاسده وعقابه» حيث يقول فيه 
بناء على النص النبوي: « di Hell‏ مرانيتان »”. 


بناء على هذا فليس كل فعل جنسي يعد مقبولا في الحياة الإسلامية القدسيةء بل لابد 
أن يتحدّد بنظام مضبوط له طقوسه الخاصة هو نظام الزواج» وأي خروج عن هذا النظام 
peus de‏ وها خآ يمار سا ای ار هت 


": ابن القیم» روضة المحبین ونزهة المشتاقین» ص 228. 

*: ابن القیم» الجواب الكافي لمن سأل عن الدواء الشافي دار الفكرء بیروت» (د.ط)» ۰2002 ص 150. 
1 اللواط: علاقة جنسية شاذة بين رجل ورجل. 

: ابن القیم» روضة المحبین ونزهة المشتاقین» ص 228. 

*: ابن call‏ الجواب الكافي» ص 175. 

السحاق: علاقة جنسية شاذة بين امرأة وامرأة. 
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الفصل الثانى احسدی وعلاقته با لقّدس عند ان القيم . 


وح ی TOE‏ هدور رت كود ١‏ جد وعد 


-النتنة و ابن اقيم لا یجعل المرأة وحدها سببا في هذه -الفقدقت LS‏ عرفنا في 
موقف الغزالي» بل يجعل السبب مزدوجاء الرجل والمرأة على حذ سواءء Le‏ يشير إلى 
اعتراف ضمني -بتعبير فاطمة المرنيسي- بفاعلية الجسد الذكوري و الأنثوي على حد 
سواءء فعندما يتحدث عن الفتنة الجنسية أو ما يسمّيها بفتنة الشهوات و يعمد إلى تفسير 
لتص القراني وتا تشک رن ds‏ يصنها بانها امان لکن لیس امتحانا 
للرجال بالنساء فقط -کما یمکن أن نفهمه من رأي الغزالي- ولکنه امتحان للجنسین dus‏ 
يقول ابن القیم عنه:« وامتحن الرجال بالنساء» النساء بالرجال» * ولا نجاة من هذه الفتنة 
في نظره الا بوضم الجسد الفردي في نظام قدسي یحدد النافع من الضار» و الهدی 
من الضلال» JL»‏ الكل و الصبر تفم Ami‏ الشهوة» 3 و العقل عنده هو العقل 
المنساق للمقدس» و هو الذي يشير إليه بالرشد و الهدی dus‏ يحيل إلى معنييهما وهو 
یستعرض النجاة من الفتتة قائلا: « والرشد والهدی لذا أفرد كل منهما تضمن الآخرء ولذا 
قرن آحدها بالآخرء فالهدی هو العلم بالحق والرشد هو العمل به» وضدهما الغي واتباع 
À cs se‏ 


إن فكرة اقتران العقل بالمقدس الذي عليه أن يتحكم في الهوى كفاعلية جسدية 
متمردة مستعصية؛ هي التي جعلت ابن القيم يقابل بينهما في کثیر من المواضعء ويجعل 
تقابلهما تقابل عداوة وسجال قائلا: « ألقى الله العداوة بين الشيطان والملك» بين العقل وبين 
الهوى (...) فلا تزال الحرب سجالا و دولا بين الفريقين إلى أن يستولي أحدهما على 
الآخر ويكون الآخر مقهورا معه» * فإذا كانت الغلبة أو النوبة للعقل كان السرور والنعيم 
للتوافق مع الحدود الإلهية» وإذا كانت الغلبة للهوى كانت الغموم والهموم والمكاره لأن 
في ذلك تعد لحدود cal‏ ومن یتعد حدود الله فقد ظلم نفسه كما جاء و في النص القرآني. 


: الفرقان» الآية 20. 

*: ابن القيم» البيان في مصايد الشیطان» ص 193. 
© المصدر نفسه» ص 202. 
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*: ابن القيم» كتاب الفوائد» ص 95. 
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المصل الثانى احسدی وعلاقته بالمقدس عند ان القيم . 


ل 7 E BE E EF Co E EE‏ 
يأخذ ابن القيم في خطابه الأخلاقي حول المحظورات والمباحات الجنسية» بنظرية 
الاحتياطات الخارجية التي أشرنا إليها مع -جورج ماردوك- في تقسيمه للمجتمعات في 
تعاملها مع الجنسء حيث يتناول في خطابه المراقب أجزاء جسدية بعينها يعدها الفاعل 
الرئيسي والدافع الأول للعلاقات الجنسية المحظورة إذ يشير على العين باعتبارها دليلا 
إلى الزنا ودافعا إليه» وعليه يجب أن تنتظم رؤيتها فلا ترى في الجسد الغريب الا ما 
أباحت -الشريعة- النظر فیه ولذا شید ابن القيم بغض البصر قائلا: « وفي غض البصر 
عدة منافع أحدها أنه امتثال لأمر الله الذي هو غاية سعادة العبد في معاشه و معاده» cl‏ 
وبنظرة الاحتياط هذه يورد الفقيه بشكل تخييلي مناظرة بين القلب والعين» يلوم كل طرف 
منهما الآخر حول مسؤوليته في فعل الزناء «لما كانت العين رائداء والقلب باعثا وطالباء 
وهذه لها لذة الرؤية» و هذا له لذة الظفرء كانا في الهوى شريكي عنان» ولما وقعا في 
العناء» واشتركا في البلاءء أقبل كل منهما يلوم صاحبه ويعاتبه» “» القلب يلوم العين لأنها 
أوردته الهلاك عندما دفعته إلى تجاوز المحظور و الوقوع في هوى الجسد الأنثوي 
الغريبء لكن العين تدافع وتر على لوم القلب وعتابه بأنها مجرد تبع له ورسول عنده 
ودال عليه Las"‏ بعفته براند نحو الذي يو و پو تصوي وَعتبة طلمته الراندا" فالقلب 

هو مركز الجسد وعلیه ینطبق الصلاح و الفساد. 


القلب آیضا لابد أن ینتظم ویراقب وفق حدود المقدس لانه قد يهوى» والهوی عدو 
للعقلء فهو عذر للمقدس وقد «سمّي هوى لأنه يهوي بصاحبه» ومطلقه يدعو إلى اللذة 
الحاضرة من غير فکر في العاقبة» ویحث على نيل الشهوات عاجلا ون كانت سببا 
لأعظم الالام عاجلا و آجلا» “ءإن القلب مركز الایمان وعلیه يجب أن يُراقب حتی لا يفمئد 
بالهوی ویسقط في المحظور وبالتالي بحصل الاضطراب لأن الهوی تخليط”, أي تخبّط 


': ابن القیم» الجواب الكافي» ص 178 

*: ابن القیم» روضة المحبین ونزهة المشتاقین» ص 74. 
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المصل الثانى الجسدى وعلاقته امس عند ابن العيم . 


D OO OE oro 


واضطراب» بل يذهب ابن القيم إلى أبعد من ذلك ويجعله مرادفا للكفر حيث ذكرأنه « قال 
بعض العلماء: الكفر في أربعة أشياء: في الغضب. و الشهوة والرغبةء والرهبةء (...) 
وكان بعض السلف يطوف بالبيت -الكعبة- فنظر إلى امرأة جميلة فمشى إلى جانبها ثم 
قال: sat‏ هوي الین واللدّات تعجبني پو پو پو فلیته لي بهوي اللذات والدین 
فقالت:دع أحدهما JE‏ الآخر» ۰1 إن التوحيد والهوى متضادان»ءلأن الأول خضوع للمقدس 
وإجلال له وأما الثاني فخضوع للدنيوي المدنس وتعظيم له ولا يقوم أحدهما في القلب 
الا بكسر الثاني» ثم يأتي ابن القيم بالنص القرآني BAS cf}‏ ا کون" 7 = 
ES‏ و في السياق نفسه يفرق الفقیه» وفق التراتبية الأخلاقية المقدسة بين محبة 
القلب النافعة و المحبة الضارة» المحمودة و المذمومة» ويقول:« تنقسم المحبة إلى نافعة 
وضارة» باعتبار متعلقها ومحبوبهاء فالمحبّة النافعة هي التي تجلب لصاحبها Le‏ ينفعه من 
السعادة و النعیم» والمحبّة الضارة هي التي تجلب لصاحبها ما یضره من الشقاء والألم 
والعناء» 67 وعندما يحدد هاتين المحبتين يجعل معيار النفع و الضررء السعادة و الشقاء 
مرتبطا بمدى إجلال المقدس والتوافق مع حدوده حيث يستدرك قائلا: « وأعظم أنواع 
المحبّة المذمومة: المحبّة مع الله التي يسوي المحب فيها بين محبته لله ومحبته للنة الذي 
اتخذه من دونه وأعظم أنواعها المحمودة محبّة الله وحده ومحبّة ما أحبْ» هذه المحبّة هي 
اس À ln‏ 


لا تقف المراقبة الجسديةء عند ابن القيم» على العين و القلب» بل يقف عند السمع 
أيضا باعتباره دالا آخر و دافعا إلى العلاقات الجنسية المحظورة:؛ و لذا يعد سماع الغناء 
كيدا شيطانياء وفسوقا وفتنة لأنه في نظره طريق قريب إلى الفعل الجنسي الحرام حيث 


يقول عنه: «وهو رقية الزنا واللواط» وبه يال العاشق من معشوقه غاية المنی» ”: 
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.43 AN الفرقان‎ :* 

*: ابن القيم» البیان في مصايد الشیطان» ص 183. 
*: ابن القیم» الجواب الكافي» ص 199. 

*: ابن القيم» البيان في مصايد الشیطان» ص 124. 
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الفصل الثانى احسدی وعلاقته بالمقدس عند ابن القيم . 
CSE SES‏ مج 6 Er Er‏ مج CASES‏ مج جه مج وتهه م6 وت م6 6 6 جح 2 6 مز وه م6 6 م2 6 م6 وت مزج وه م6 6 6 6*6 

بناء على ما سبق تحلیله» يتبيّن لنا أن الفقیه الحنبلي ابن القيم» یتناول في خطابه 
حول -الجسدي- في مستوی الحياة الجنسية» جغر افية جسدية جزنية انه لا يستهدف کل 
اعضاء الجسد بمحاولة الاحتواء والمراقبةء بل ییرّی" الکثیر منهاء بینما یحذر الأخرى 
ويهدتدها بالعقاب الدنيوي والأخروي بناء على المقدس الديني» فلا یتحدث عن القدم التي 
تحرك الجسد إلى مکان المعشوق, ولا عن اليد التي تلتذ بلمس جسده» أو عن الأنف الذي 
يشحم رائحته أو الفم الذي يغامر بتقبیله» أو العضو الجنسي الذي تنتهي عنده کل علاقة 
جنسية. لکن رغم ما يبدو من تناوله لجسد جزئي لا أن ابن القيم يريد من خلال ترکیزه 
على تلك الأجزاء احتواء الجسد كلياء إنه يريد أن یدمج کل فعل الجسدي في قدسية 
معمّمة» ونظام اجتماعي ديني شمولي. 


إن -الجسدي- في المجال الجنسي عند ابن القیم هو محاولة منه لوضع تراتبية 
دينية مقدسة للحب» dus‏ یوضع حب الذات الإلهية في مرتبة أعلى وأفضل من أي حب 
آخر وخاصة حب الجسد الأنثوي» كما أنه يضع للحياة الجنسية تراتبية أخلاقية بين 
محظور و مباح و ضار و نافع» إنه يؤسس لعلم أخلاق الجنس «l'éthique sexuelle‏ 
فتناوله للرغبة الجنسية ليس تناولا نفسانيا بل تناولاً أخلاقيا يحكمه مقدس ديني إلهي» لكن 
أخلاقية الجنسي وإدماجه في النسيج الديني أو -الجسدي- لا يعني أن خطاب ابن القيم 
محكوم كله بإطار المقدس» بل هناك LUS‏ انفلات دنيوية» خاصة Le‏ يتعلق في نصه من 
حديث حول الحب والعشق والمرأةء أي ما يتعلق بالجسدية corporiété‏ 12 كجسد فردي 
مس ت عن للسر عة لا بخضم AE‏ بل وشكل ارباها lens‏ قي كل عطاب 
پستهدف احتواءه. 


Bousquet 0-11, l'éthique sexuelle de l'Islam, Sesclée عل‎ Brower.Paris, 1990, page 5. :! 
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الفصل thé}‏ 
[التسصية La corporiété‏ و إشكالية المقدس 


فق لطاب أبن [أقيم. 
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الميحث الأول: ابن القیم وجمالية الجسد الأمثوي . 
القسم الأول: جمالیةالانئی وقداسة المخصوبة . 


القسم الثاني: جمالية الجسد AN‏ عند ابن القیم الشهوة وا صوية. 


العيدق AA still‏ 
القسم الأول: اران Ass,‏ 


القسم الثايي: جنسانية الجنة عند ابن القيم. 


المبحث Il‏ حدث الحب 2 خطاب ان القيم. 
القسم الأول: الحب الافلاطوني والخطاب الفقهي. 
القسم الثاي: من الحب النظري إلى الحب الجسديء أو ابن القيم ضد أفلاطون. 
القسم الثالث: من الحب إلى العشق. 
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المبحثه الأول: ابن القيم وجمالية الجسد الأمثوي . 
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القسم الأول: AN‏ وقداسة الخصوبة . 
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القسم الثاني: جمالية الجسد الانثوي عند ابن الفیم» الشهوة والخصوبة. © 
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الفصل الثالث at)‏ وإشكالية pa‏ عند ان 


ور ی و a‏ 
حمالية ای وقداسة ای 

لقد كان الجسد الأنثويء الأكثر خضوعا للتحدیدات و التصورات والحالات 
الاجتماعية الاک ثر خضوعا لروية المجتمع للعالم وتعریضه المحدد للشخص داخل هذه 
الروية لقد شکل الجسد الأنثوي بناء رمزیا معرفته معرفة ثقافية. إن شکله وجماليته 
عمق لحمه آمراضه وآلامها كلها خضعت لعدد من التصورات تسعی لاعطاء معنی 
تحکمه البينة الاجتماعية المختلفة والمتغيرة» لقد كان في كثير من فترات الزمن البعید 
وحتی القریب تحت سلطة البناء الاجتماعي والتقافي» ولو آردنا أن نفهم المرجعية الثقافية 
التي حکمت المنظومة الفقهية الاسلامية في رویتها لجمالية الأنثى» سنجد آنها تتعدی النص 
الديني المسس. إلى روية عربية بل وشرقية قديمة ذات طابع ديني أو أسطوريء رؤية 
ارتبطت فيها الخبرة الجمالية بالمقدس» مقدس تنافذت فيه النظرخ إلى الکون والارض 
و البدایة» بالنظرة إلى المرأة و الولادة والخصوبة. 


لکن ماذا نقصد بالخبرة الجمالیة؟ وما وجه العلاقة بين جسد الأنثى وجسد العالم في 


إن الحدیث عن الجمالية هو حدیث عن المتعة» أي الاحساس الجمالي في مختلف 
الفنون التجسيمية و الإيقاعيةء لکن مشكلة المصطلح تطرح» ذلك أن لكل خطاب dau‏ 
رؤيته للفن وبالتالي تحليله -للاستيتيقا- فإذا كان باومغارتن Bau mgartan‏ بستعمل هذا 
المصطلح في کتابه تأملات في الشعر" -1735- لیشیر إلى أنه نوع من -الإدراك 
الحسي للعالم- مستعیرا ذلك من مفهوم الایتیمولوجیا اليونانية ذاتها لكلمة "اسنیتیقا"» فان 
-کانط- ورغم اعترافه بالمصدر الذاتي للجمال في AUS‏ -نقد الحکم- الا أنه بقوم 
عنده على المقولات المنطقية فیحدد من حيث الکم و الکیف و الجهة و العلاقت فهو حکم 


: لوبروتون» دافید» آنترو بولو جیا الجسد والحداثة ترجمة: عمر عرب صاصيلاء المؤسسة الجامعية للدر اسات و النشر 


والتوزيع» بیروت» ط 1« 1993 ص 11. 
خمد La, Lai atlas‏ 4 - الدين بن ب نمو ذجات ر سالة ماجستيو 6 اشراف: محمد عبد 
te‏ ات ي و في “سكي الدين بن UE‏ دودح 9 re‏ لت 0 
اللاوي» قسم الفلسفة» جامعة و هران» سنة 1994 -غير منشورة- ص 89. 7 
Sm‏ 
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الفصل AA‏ المسدءة وإشكالية المقدس عند ll‏ 
مج مز ۰ مج ۰6 مج 6 مزل جك مه Er‏ م6 که مه جيه مق 6 مج جتهه م6 جم مز یه مزجن 6 مز أت hr > Er EE‏ 
داتسي لكنه محدد بشروط منطقية قبلية» مما يجعله متصفا بالكلية و الضرورة أي 
آقرب إلى المثل الافلاطونية الخالدة الثابتة و آبعد ما یکون عن المضمون الاجتماعي 
و التاريخي القابل للتغیر حسب ظروف الزمان و المکان ". 


سنجد هذا التصور العقلي الكانطي قائما عند الفیلسوف الأمريكي -جور ج سانتیانا- 
)1952-1863( عندما بری أن القيمة الجمالية لحساس إنسانيء لکنه بحساس مصحوب 
بادر dll‏ وحکم عقلي ولذا -يفرق -سانتیانا- بين الإحساس بالجمال و الإحساس A‏ 
الجسمانية الأخرىء ذلك أن اللذة الجمالية عنده تکسبنا شعورا بأننا آحرار من أجسادناء Lol‏ 
اللذات الجسمية فلا تكسبنا هذا الشعور ان اللذة الجمالية لذة ادر اكية بخلاف اللذات 
الجسدية» هذه رؤية تبحث في الجمال من dus‏ أنه موضوع للعقل و مرتبط بلذة» وهي 
رؤية أقرب ما تکون أيضا إلى تحدید آفلاطون للذة التي یصفها بأنها أشبه بمسامیر تدق 
نفوسنا وتربطها بالجسد". 


لکن هناك روية آخری» لا تتحدث عن الجمال كفكرة بل الجمال كخبرة» خبرة 
عملية يومية مرتبطة بالتصورات والرموز والأساطير و المقدسات الاجتماعية» وقد حدّد 
سجون ديوي- مفهوم الخبرخ الجمالية بأنها: « تفاعل يتم بين الکائن الحي والبيئة غايته 
إشباع حاجاته ولد كانت الخبرة ناجحة بحیث ارتبطت بسیاق يصل بين ذکریات الماضي 
وتوقعات المستقبل» فهي الخبرة بمعناها SI‏ ».7 


وهنا یظهر مدی الارتباط بن التجربة الجمالية وخبرة الحياةء ورغم أن -ديوي- 
يوك على الخبرة الفردية الا آن هناك خبرة حياة جماعية بلغتها السائدة و ile‏ 
وأغراضها المتوخاة» ولو عدنا إلى لغة و غایات الحياة الاجتماعية البدائية و الشرقية 
ail‏ سنجد آنها كانت لغة دينية آسطورية لها غاية مقدسة؛ الجسد فیها ذو ترکیب 


| أميرةة سلمی مطرء مقدمة في علم الجمال و فلسفة الفن» دار eu‏ القاهر ی الطبعة 3 (د <ت)» ص 14-13. 
2 المرجع نفسه» ص 15 
3 المرجع نفسه» ص 350 


QE oa هه‎ 


المصل ad JU‏ وإشكالية المقدس عند ابن لیم . 


PA PAR OE‏ 6 مج ۰ مج ON‏ مج 6 مج CN CAN‏ جح مز TT TEE ET OT OT ST TT OT‏ م6 ۰6 مج 
متجانس جمعي» لا يمكن تميز الفرد فیه إنه جسد يتواحد مع الكون و الطبیعف ان صورة 
الجسد هي صورة ذاته التي تغذيها المواد الأولية التي تتألف منها الطبيعة والكون في 
شكل من عدم التمييزء وكأن هناك توحد بين العالم الصغير للجسد مع عالم العناصر 
الطبيعية' . 


هذا التوحد قام في الحياة البدائية والشرقية القديمة على نظام القداسف حيث تأسست 
الخبرة الجمالية المرتبطة بالجسد الأنثويء على قدسية الطبيعة» والأرض بصفة خاصة 
باعتبار هذه الأخيرة مكان حياة النوع البشري والمجموعة الاجتماعيةء كما أن البيئة 
الزراعية للمجموعة البدائيةء جعلت من رموز الارض ذات مکانة خاسة بحيث انتقل 
الجوهر الأسطوري للألوهية من الذكورة إلى الأنوثة» 'وكانت عبادة الأرض بوصفها الأم 
واسعة الانتشارء شأنها في ذلك شأن ألوان العبادة الأخرىء وربما یکمن صل تلك العبادة 
في الطبيعة السحرية للزراعة والنموء فالارض التي تستقبل البذور ينبغي استرضاؤها 
واستعطافهاء الأمر الذي أدّى إلى تشخيصها و اعتبارها آنشی الإلهة الأ لأنها تجود 
بالخیرات» ومن ثم ظهرت أسطورة الارض الأم والبماء MONT‏ 


وقد أخذت الأرضء في الثقافة السومرية مکانها بوصفها الجسد الذي يحكم العالم 
والمبدأ الفعال في الميلاد والخصوبة» وبدت لهم الأرض 'ننماح" Ninmah‏ أي الملكة 
الرفيعة القدرء لأنها ملكة الآلهة”. إن فكرة الخصوبة و الإنتاج المرتبطة بفكرة الولادة 
والإنجاب» هي ما أسس الخبرة الجمالية اتجاه المرأة فأصبح لا يفرق بينها وبين الأرض 
رمزياء وكانت ألوهة المرأة من ألوهة الأرض وعبادتها من عبادتها. 


حتى يذكر أن أول عمل فني صنعه الإنسان البدائي كان يمثل المرأةء ولم يظهر 
الرجل إلى جانبها الا في فترات لاحقةء والناظر لتمثال المرأة -الإلهة يتبين له ما للجمال 


1 لوبروتون» دافید» آنتروبولو Lis‏ الچسد و الحدائة» ص 20. 
2 نصر » عاطف جو دة الرمز الشعري عند الصوفيةء دار الأندلس ودار الکندي» بیروت» الطبعة 1« 1978« ص 41 
5 خیاطة محمد وحيدء المرأة والألوهيةء دار الحوارء اللاذقية -سورية- الطبعة 1 1984« ص 42. 


هه مل Boo‏ م6 جأيهه ir‏ مرخ ته مز جيه حر رکه صر ا LC‏ 


المرتبط بالخصوبه والولادة من فداسةء بحيت يظهر جسد المراة عارياء التركيز فيه على 
عنصسرین من عناصر الجسد في البروز النديين والمؤخرة دون أي اهتمام بالوجه أو 
الرجلین أو الیدین.! 


كما أن الآثار الفنية الشرقية في الألف الرابع» والخامس قبل المیلاد تشیر إلى دمی 
للمرأة في آوضاع مختلفة كلها أوضاع جنسية مرتبطة بالخصوبة والولادة فتظهر تارة 
في حالة وضع وتارة في شکل بطن کبری منتفخة فوقها رس صغیر بحیث تغیر کل 
الملامح الأخرىء» وتارة أخرى منتصبة تحمل في ذراعیها رضیعها." إن مرجع عبودية 
المرأة وجماليتها اللتين جعلتها دون غيرها موضوعا للخبرة الفنية» يعود إلى كونها في 
نظر السومريين تجسيدا للحياة ورمزا للوجود مثل الأرضء ونعلم ما للحياة من قدسية في 
الخبرة الدينية القديمة» والحياة الإنسانية ليست مجرد حياة بشرية بل حياة كونية» الولادة 
فيها مماثلة للخلق» والزواج الجسدي فيهاء زواج كوني مقدس و الأرض المفلوحة هي 
المرأة» والبذار هو المني» والعمل الزراعي هو المعاشرة الزوجية ولذا نجد في -الآثار 
فافيدا- الهندية المقولة التالية: "هذه المرأة جاءت مثل أرض حية أبذروا فيها البذار أيها 
الرجال".* 


ومن هنا جاءت فكرة الزواج الإلهي المقدس» وكان أول من استخدم هذه التسمية 
اليونانيون» عندما زفوا كبير آلهتهم -زيوس- الذي يمثل السماء إلى الآلهة الأنثى -هيرا- 
التي تمثل الأرضء و من لقاء العروسين تخصب الحياة الانسانية." كما تحدثنا الأساطير 
السومرية عن الزواج المقدس بين الاله العريس -دموزمي"- والإلهة "عشتار -إنانا" إلهة 
الخصب. و الفكرة الكامنة وراء هذا الزواج هي أن الملك الإله تزوج له الخصب 
والانجاب» ذات الشهوة الطاغية و العواطف الهائجةء إلهة الفندة التي تتحكم بإنتاجية 


م 


: المرجع السابق» ص 16. 
3 المرجع نفسه» ص 17. 
: الیاد» مارسیاء المقدس و الدنيوي» ص 156. 


خياطةء محمد و حیدء المرأة والألوهية» ya‏ ?2 
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Lis tot‏ دس عند ابن شیر 


Led‏ الثالث 
ir‏ مجه 6« مج 6 مج ۰*6 م5 5 مج ۰*5 مج 5 مج جك م6 جيه مج De Beech Ree‏ که مه 6 مج < php Ep‏ 
الارض وخصوبة الرحم Les‏ يؤدي إلى ضمان السعادة التي تنتج عن À‏ فاد و اكت وا 


ذلك أن الثراء عند السومربین منشؤه خصوبة الارض وكترة الولد في الان نفسه. 


وها هو GES‏ هذا لاح فى EIS‏ لضان 
-دموزي- الذي يلفس من -ینانا- أن تطبه صدرها حقلها" الذي بتدفق بالخضرة 
الوفيرة» فيقول: 
« أي مليشتي العظيمة. صدرك هو حقلك 
alla‏ القمیع dll‏ یدفق بالزرغ» 
la‏ القسیع الذي يدوق call,‏ 
-الماء يدفق من الأعلي -ریاه- الخيز من الأغليء 
-الماء يدفؤيء یدق من الأعلي حرياة- الخبزء الخبز من الأعلی 
-صبیه من أجل الربی الذي أشير all‏ 
-سوت أشرية منلد»." 


صورة سومرية أخرى تربط بين المغامرة في الأرضء والمغامرة على صدر 
امرأة جميلة dus‏ يذكر الشاعر السومريء التماس» الوزيرة الأمينة للإلهة -إنانا- 
و المسماة -ننشوبر- بأن تمنح الإلهة زوجها بركة الخصوبة و الکثرة بركة الحب 
والحبْ» فيقول: 
« لعل الرّبِ الذي حعوته إلي قليك: 
-المللی زو جاك الحبیبی سيتمتع بأیاه مديدة علي حضنك الحاوء المقدس» 
-اهزحیه حكها Lane‏ ومبیصا . 
-علي جمیع Si‏ سومر وأخاد وامنعیه السولبان والمدین, 


1 کریمر س۰ طقوس الجنس المقدس dE‏ السومريين» ترجمة: نهاد خیاطة» دار علاء الدين» دمشق» الطبعة 3« 


00 ص 78-77 
* 7 ۲ 
: الماء يرمز عند السومريين إلى المطر والمني في الآن نفسه» "إنكي' إله المطر يملا نهر دجلة بعني قضيبه. 
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الفصل الثااث Lau‏ وا اة aa‏ عند ان ای 


BE مر 6 مه‎ Er 26 مه که مه 6 م6 که 6 5 مگ مج 6 م4‎ Ep Ep EE Er مج ويح مج جه‎ her Générer 
الرژوس السود حيثما أقامواء‎ sal -لعله یشون رايا‎ 
... الحقول منتجة‎ Jess afel -كالقلاج.‎ 
-لعل هي حكمه. يكثر الزرع. ویتوفر الحيمء‎ 
تفيط بالسماء هوالارض»‎ ll اي ملیختی. علشّة السماء والارص. الملقة‎ 
'» -لعله يستمتع بأياء مديدة علي حضنك المقدس.‎ 


ما يبدو جليا في هذه النصوص الشعرية المرتبطة بالخبرة الدينية» تواحد صوفي 
بين صدر المرأة الجميل» و dés‏ الأرض الخصبة فنتبدی الولادة بذلك شكلا آخر 
للخصوبة الأرضية» وقداسة المرأة مرتبطة بقداسة الأرضء و ولادة المرأة -الأم نموذج 
كوني لخصوبة الأرض- الأم الكونية» مما يعني بأن حب المرأة وجمالها لا يتعلق بالمتعة 
والشسهوة, بقدر ما يتعلق بالولادة» إذ نجد في كثير من الأديان الأخرى أن الأرض هي 
التي ولدت البشرء وفي عدد من اللغات يسمى الإنسان 'وليد الأرض”, فالولادة والتوليد 
ترجمتان مصغرتان لفعل نموذجي قامت به الأرضء والمرأة -الأم لم تفعل سوى أنها 
تحاكي ونکرّر هذا الفعل البدئي؛ ظهور الحياة في حضن الأزضء فعلاقة الزوجة بزوجها 
أثناء Jai‏ الجماع كعلاقة السماء بالأرضء الزوجة في الأسفلء والبعل في الاعلی» السماء 
يضاجع زوجته مريقا فيها مطر الإخصاب كما تقول الإلياذة الهوميرية”. وبناء على هذا 
سيمتل الزواج المقدس -الكون- «cosmos‏ وستمثل الدعارة العماء Chaos-‏ . 


ويرجع هذا الربط بين الفعل الجنسي والفعل الكونيء بين جمالية الأنثىء وجمالية 
العالم في أن العالم وفق الخبرة الدينية الشرقية -عالم مقدس- كل شيء يتم فيه بطقوس 


لکن هل ستختفی هذه التصورات الدينية والأسطورية الشرقية في الخبرة الجمالية 


1 المرجع السابق» ص 122- 


133 اليادء مارسياء المقدس والدنيوي: ص‎ a 


3: المرجع نفسهء ص 138. 
0 


: لقد عرفت في بابل -دعارة مقدسة- مع الكهنة في أرباض الهيكل حتى ألغاها قسطيطين (حوالي 325 ق.م). 
سم مرس 


الفصل الثالث الجسدية وإشكالية المقدس عند ان اليم . 


مج ی مج که مج مج 6*5 م6 5 مج جتي< مج 5 6 5 6 6 م6 جتهه مز جيه مج جتهه مج وتهه مر herbe Gérer‏ 
العربية» و الاسلامية فیما بعد؟ اننا لو عدنا إلى النص القر آني کمرجعية لمنتنا الفقهي» 
سنجد ذلك الربط بين نکاح المرأة وحرث الارض كما یظهر في الآية : 

-فرج المرأة- بلفظ الشق -شق الأرض- فیقال انفتحت لي فرجة في الجبل أي شق في 


الجبل. Le‏ يشير إلى أهمية مساءلة النص الديني» ومنه المتن الفقهي من خلال ابن القيم 
عن مفهومه للخبرة الجمالية اتجاه الموأة وحدود ارتباطها Sa‏ 5 الخصوبة والواكدة. 
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الفصل الثالث ad‏ وإشكالية المقدس عند ان اليم . 
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جمالية الجسد الانتوي عند ابن القيم: الشهوة والمخصوبة. 


تحتل لغة الجسدء كلغة جمال وشهوة» مكانة وحظوة في الخطاب القرآني و النبوي 
و الفقهي. حتى يقال استنادا إلى الشيخ النفزاوي» أن القرآن كلام شعائري لكنه فاتح 
للشهيةء يهيئ للجماع'ء إنه يقدم تعبيرا مربكا بين الدنيوي والمقدس بين الحلال والحرام 
إنه نص يزوبع الکلمات. فتارة نجد الشهوانيةء والرغبة والجمال والجسدية» وتارة» نلمس 
القدسية والمراقبة أو الجسدي بتعبير -مالك شبيل-» إذ لا يخلو حديث قرآني عن الأنبياء 
الا ويرتبط بالجنسانية والمرأة» من آدم وحواءء إلى إبراهيم وهاجر وسارة» إلى لوط 
وزوجته الخائنةء يوسف وزوجة العزيز وصولا إلى مریم وعيسى» ومحمد وخديجة 
وعائشةء ولا يخلو الحديث النبوي من وصف للمرأة الجميلةء لكن نجد في الآن نفسه ذلك 
التوجيه والترشيد والنصح والتحذير والترهيب من العلافات الجنسية "غير المشروعف" 
ويرجع سبب هذا الإرباك وهذه الازدواجية في النصوص الدينية المؤسسة إلى -محورية 
أخلاقية-” بتعبير محمد أركونء تقوم عليها كل القيم الدينية الإسلامية» هذه المحورية تحدد 
النواة الدينية المسماة بالبعد الروحي للقرآن”والتي تؤطر من خلالها كل خطاب أو سلوك؛ 
كما أن من أهم القيم القر آنیف فكرة الأمر أو القانون» فالنص الديني يعرض نفسه كأمر 
من العالم العلوي إلى العالم السفلي» 'فالله يمارس سلطته كاملة تجاه النبي محمد» كما 
مارسها بالنسبة للأنبياء السابقین» وبوساطة محمد يمارسها على كل البشرء من مؤمنين 
ومعارضينء وبهذا المعنى يمكن القول أن الوحي القرآني كله يمارس فعله كقانون ضخم» 
و کقانون لا يناشن و ايرد AN‏ خير و متعال"* هذا التصور سینعلبق على الفقهاء 
باعتبار هم مبلورین للقانون الديني» شارحین له انهم یعرضون آنفسهم كوساطة بين محمد 
وبقية المؤمنين» وبالتالي سوف لن یخلو خطابهم من الأمر و الوصية والتدذیر باعتبار هذه 
المشروعية الجديدة التي وضعوها لأنفسهم. 


": الخطیبی» عبد الکبیر» الاسم العربي الجریح؛ دار العودة بيروت» الطبعة الاولی» ۰1980 ص 101. 
2 ر ون محمد »ء الإسلام -الأخلاق والسياسة-. ترجمة: هاشم صالح» مركز الإنماء انقومي» الطیعة [» بیروت» 
1990« ص 37. 
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الفصل الثالث الحسدية وإشكالية المقدس عند ان القيم. 


فتارة يبدو الفقيه في متنه» فقيه حب ورغبة وشهوة وهو يتحدث عن المرأة» مالها 
وما عليهاء وتارة يبدو موجها» موصياء أمراء يعبر المقدس والنص والمجتمع من خلاله. 


هذا الإرباك» نجده جليا في متن ابن القيم وهو يخبر عن النسای حيث يقوم خبره 
هذا على استراتيجية خطابية ذات صورتين: صورة تصف جمال الأنثى» حبهاء رغبتهاء 
غیرتها» غدرهاء وحال العشاق معهاء وصورة تتحدث عن العفة والصبر أمام شهوة الأنثى 
وكيدهاء والتحذير من الخلوة بها والزنا معها. 


فأما الصورة As‏ فإن وصف ابن القيم للجمال الأنثوي ينطلق من مرجعيتين» 
المرجعية الجاهلية » والمرجعية القرآنية والنبوية. فالنص الديني ينظر إلى الجمال كقيمة 


في فاه كفا بين تك الصيث التري الذي روته عائشة : « ان‌افاجیلحب 


امحمال »." كما سئل النبي عن أفضل النساء فقال: « الق نسره|ذا نظر» وتطبعهإذا مس »”. 


هذا المنحى الجمالي» الشهواني هو ما عبر عنه ابن القيم عندما أشار إلى اجابة 
لأحد مشاهیر علم الأنساب يسمى -صعصعة- حول سوال معاوية بن آبي سفیان له عن 
آحسن النساء فقال :« الموانية لك فیما تهوی» ”. لکن ماذا یهوی في المرأة؟ 


ابن القیم ی تحدث عن جغرانية جمالية للجسد فیتحدث عن الوجه القدء الثدي» 
لبطن, الأعلى» الاسفل. فعندما يقف على الوجه» یعرض موقفا لفقیه ورع یسمی -يحي 
بن سفیان- رأى وجها جمیلا لجارية تباع بمصر. فقال: « ما رأيت وجها آحسن من 
وجهه ا صلی الله عليهاء فقيل له: يا آبا زكرياء مثلك یقول هذا مع ورعك وفقهك؟ فقال: 
بما نتکر هلي من ذلك؟ صلی الل علیها وعلی كل ملیح؛ يا ابن أخي الصلاة رحمة» »ثم 
يقدم فقیه نا جسد الأنثى بكل بلاغة جمالية على لسان الفضل بن الربیع -وزیر الأمین- 


ی المرجعية الجاهلية: أي التصورات العربية قبل الاسلام وهي تصورات جمالية تشبه المرأة بکائنات الطبيعة. 
': ابن القیم» روضة المحبین ونزهة المشتاقین». ص 146. 

*: الاستانبولي» محمود مهدي» تحفة العروس» دار المکتب الاسلامي» بيروت» الطبعة ۰6 1986« ص 121. 
3: ابن القیم» أخبار النساء» ص 9. 
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الفصل الثااث المسدية وإشكالية المقدس عند این الق 


er‏ مج مج مج که مج که مج که مج Er‏ که مج که مج که مج که مج جح مزج هم 6 مج که مج که م یه مج ید Dere Br‏ مجه 
وهو یصف جارية رآها قائلا: « ثم رفعت ثيابها حتی جاوزت نحرهاء فإذا هي كقضيب 
فضة قد شیب بماء الذهب بهتز على مثل كثيب» ولها صدر کالورد» علیها رمانتان أو 
حقان من le‏ یملان يد اللامس» وخصر مطري الاندماج» يهتز كفل رجراج» ... وسرة 
مستديرة يقصر وهمي عن بلوغ وصفهاء تحت ذلك آرنب جائم» أو جبهة آسد غادرء 
وفقذان lose cd dt‏ لحان dla sas‏ الخال مان Me flans‏ 

à‏ وصف جمالي وفق رؤية عمودية من الأعلى إلى السفل» ينطلق من تشبيه 
طبيعي من نبات وحیوان؛ وهنا المرجعية الجاهلية في الخطاب الجمالي عند ابن القيم وهو 
خطاب يقابل رؤية أخرى تقوم على نفس الشكل العمودي ولكن من الأسفل إلى الأعلى؛ 
وكأن واصف المرأة يبنيها قطعة قطعة من الأساس إلى السقفء يذكر ذلك صاحب 
المس‌تطرف في كل فن مستظرف" على لسان رجل سأله الخليفة الأموي عبد الملك بن 
مروان عن أحسق النساء فقال: » خذها يا أمير المومنین» ملساء القدمین» زدماء الکعبین» 
تاك élu‏ ها ركن ام el‏ ضکسة الذر eue)‏ كس الكو san‏ 
ا دراد ل کسلاه ا ا ا ا الشف ا ا 
قا coll‏ شا القرء محلواگه pet‏ دام الق مكنترة اه ققال الكلينة: 
ويحك وأين توجد؟ قال: في خالص العرب» وفي خالص فارس.»” 


مهما اختلفت وجهة الخطاب الجسدي من الأعلى إلى الأسفل أو العكس» لكنه يبقى 
تعبيرا عن aus‏ إسلامي رغبوي له قيمته الثقافية» واللغويةءإنه يعبر عن « جسد ظاهراتي 
“eee £ : +: à‏ ان 5 de ۲ Cr‏ رم ۳ 
يتم فيه جدل المرئي و اللامرني» الفيزيقي والذاتي» > لان الواصف هنا ينطلق من الطبيعة 
الخارجية في التشبيه» لكن بناء على وعي ذاتي بالجمال وعي كله تخييل بلاغي 


: لفاوان: ممشوقان» مكتسيان لحما. 
0 خدلجان: ممتلئان» ضخمان. 
es nations +“‏ باظنيا عن الارض لا اها 
أ؛ المصدر نفسه ض 161. 
*: الأبشيهيء شهاب الدين محمد بن أحمدء المستطرف في کل فن مستظرف» ج1-ج2 تحقیق: درويش الجويدي» 
المكتبة العصرية بیروت» 11« ۰1999 ص 381. 


*: الزاهي فرید» الجسد والصورة والمقدس à‏ في الاسلام» ص 85 
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الفصل الثالث الحسدىة وإشكالية المقدس عند ابن اله 
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لکن المنتبع لکتاب -أخبار النساء- ينتبه إلى ترکیز ابن القیم على صفة الضخامة 
فتکون آول ما یبدا يها في الصفات الخلفی و یضم قسما كاملا حول الي الضخم 
ویتحدث عن اختلاف الناس حوله قائلا: « و نذکر اختلافات الناس في الثدي ... من 
استحسن الثدي الضخم ومن ذم ذلك»"» ویورد عددا هائلا من الأبیات الشعرية لمختلف 
الشعراء الذين یتغزلون بالثدي الضخم کنموذج مثالي لجسد أنثوي جمیل و لو نعود إلى 
مقولته في بداية الکتاب حول أحسن النساء لامکننا اکتشاف سبب اهتمامه بالضخامفة 
والثدي إذ یقول على لسان آعرابي: » أفضل النساء آطولهن إذا قامت وأعظمهن إذا قعدت 
... الولود التي كل آمرها محمود» 67 إن هناك ربطا لدی ابن القیم بين الجمال والولادة أو 
الخصوبة وله في ذلك مرجعية جاهلية ودينية» بل وشرقية. 


فأما المرجعية الجاهلية فلأن العرب كانت ترغب في المرأة العظيمة الولود. لأنه 
لا یکمل حسن المرأة عندهم حتی« یعظم ثدياها فتدفئ الضجیع وتروي الرضیم» * في هذا 
الوصف ges‏ بين الرغبةء و الولادة أو الخصوبدة. 


و Lil‏ المرجعية الدينيةء فإن الخطاب النبوي» وهو یحدد أفضل النسای یفضل الولود 
على جميلة الوجه أو رشيقة القدء ففي الحدیث: « ألا آخررکم جنس سانکم Sad‏ 
قلنا: دلی‌دا مرسول الله . قال: کل ودود els‏ هناك تراتبية نبوية يُزاح فيها الجمال 


لصالح الخصوبة في تفضیل الأنثى» إن السوداء المنجبة خير عند النبي من الحسناء 
3 
العاقر . 


هذه التراتبية قائمة في مذ متن ابن القيم Le‏ يدل على تأثیر واضح لروح شرقية تجعل 
من الشهوة خادمة للخصوبة» ومن المرأة -الرغبة خادمة للمرأة- ای ومرجع ذلك تأثير 


!: المصدر الساقرة هن 131 

11 من‎ cb pu À 

: الأشبيهي» شهاب الدين محمد بن أحمد» المستطرف في كل فن مستظرف» ص 381 
*: الإستانبولي» محمد مهدي» تحفة العروس» ص 211-210. 


: الزاهي» فريدء الجسد والصورة والمقدس في الاسلام» ص 77. 
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الفصل الثالث الحسدىة وإشكالية المقدس عند این ال 
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المقدس الديني الذي يعطي مشروعية للجمال الرغبوي لکنه بضعه في تراتبية مقصدیف 
تجعل الأولوية للولادة باعتبارها فعلا وجودیا يحيل إلى الاعادة المستمرة لفعل الخلق» كما 


كان يتصور السومریون القدامی. 


ان خطاب ابن القیم يبدأ بجمالية المرأة -الأم» الولود» وينتهي بجمالية المرأة-الأم 
الض خمة. العظيمة الثدي أو الناهد كما يسميهاء وبين البداية و النهاية حديث عن المرأة 
-الجارية-. 


إن الغدامي -في AUS‏ "المرأة واللغة" وهو يحلل حكايات "آلف ليلة وليلة" يشير إلى 
الفرق بين جمال المرأتين» فحسن وجمال المرأة-الجارية- هو جمال من أجل الغواية: 
فبمجرد تحول المرأة-السيدة- إلى جارية» ستدور الحكاية حول مفهوم مركزي هو أن 
النساء ما خلقن الا من أجل الرجال!» أي أن المرأة في هذه الحالة مجرد مؤضوع للرجل 
الذي يمثل نموذج الفحولة:؛ هذه الصورة يكررها ابن القيم في أكثر من موضعء إن 
الجارية موضوع الحب لكنها ليست موضوع الزواج والانجاب يؤكد هذا ما أورده على 
لسان الأعرابية التي سألها الأصمعي حول معنى العشق فقالت: « الغمزة والقبلة والضمف 
ثم قالت: 
La‏ الحيم إلا قرا ة و jai‏ کے و ssl‏ 
ها الحم ال مكنا إن نکو al‏ فسد. 


و عندما ذكر لها الأصمعي أن العشق عنده أن: يقعد بين رجليها ويجهد نفسه. قالت: 
يا ابن أخي» ما هذا عاشقا هذا طالب ولد.» 7 


إن جسد المرأة-الجارية-»: جسد المتعة والغواية والرغبة لا جسد الانجاب 
والولادة» أما جسد المرأة -الأم- فجماليته من أجل التبجیل" لأنها تمثل فعل الوجود؛ 


| الغدامي» عبد الله (das a‏ المرأة واللغة, المركز الثفافي العربي» الدار البيضاء» 23« 1997« ص 71 
7: ابن القيم» أخبار النساءء ص 51. 


3: الغذامی» عبد الله محمد» المرأة واللغة» ص 76. 
LÉ RS‏ 


— 0 


à 
يعود لیصبح الفقیه الآمر والقدوة. لكن هذا الصمت وذلك الحذر لا يبرران ما للجسد‎ 
يعبر بحق عن 'فقه جسدي"‎ Le الأنتوي وجماليته من حظوة ومكانة في متن ابن القيم»‎ 
يحاكي في بلاغته الشعر الجسدي عند شعراء الحب والغزل والمجونء إننا أمام "إيروس‎ 
(سلامي". وميزة هذا الإيروس» أنه لم يتخل تماما عن البلاغة الجاهلية القائمة على‎ 
التشبيه الطبيعي والطابع اللحمي في وصف الجسد الأنثويء بل إنه لم يتخل عن الرؤية‎ 
الدينية الشرقية التي ترى في المرأة-الولودت المرأة المقدسة التي تستحق الوصف‎ 

و التبجیل. 


لکن الفکر الديني الاسلامي التاريخي» سينتقل في وصفه للجسد الأنثوي من مستوی 
التشبیه الطبيعي والبیان اللغوي إلى مستوى الوصف التأملي العقلي يظهر ذلك جليا عند 
الج احظ عندما یقول: « وقد تعلم أن الجارية الفائقة الحسن» آحسن من البقرة وأحسن من 
الظبية وأحسن من كل شيء شبهت به» وکذلك قولها كأنها الشمس» فالشمس وان كانت 
حسنة فانما هي شيء واحد. وفي وجه الإنسان الجمیل وفي خلقه ضرب من الحسن 
الق نب وار كب gén‏ 


هذا الوصف يشير إلى تحول عمیق في النظرة الفكرية للمرأة وتقدیر جمالهاء بل 
سییدو الأمر آکثر عمقا في الروية الصوفيةء التي ستنحو منحی تأويليا» فلن یصبح الجسد 
الأنثوي موضوع الرغبةء أو علامة الخصوبة بل رمزا للألوهةء ستصورها الکتابات 
الصوفية «بوصفها تلویحا إلى حب للهي مستحوذ قاهر من ديالكتيك عاطفي وجداني یجمع 
بين الطبيعي والالهي» *. فها هو الشاعر الصوفي -ابن الفارض- یتغنی بحبه الالهي من 
خلال التغني بجمال المرأة فیقول: 
وصرح باطلان البمال ولا تقل بققییده ميلا لزخره زينة 
فكل ليح حسنه من  Lallas‏ معارله بل حسن حل مليحة 


Bousquet 0-11, l'éthique sexuelle de l'Islam, , page 4. :!‏ 
*: الزاهي» فريدء الجسد والصورة والمقدس في الاسلام» ص 86 


3 نصر› عاطف جودة» الرمز الشعر ی عند الصو فیة ص 166. 
مس اا ا REP‏ 


اقات à xd‏ واشكالة all‏ عند این اله 


e Ee وري‎ os e O OE O E 


هی هذا التصوير يرفع التعبینات الجزئية الی مسئو ی التجلي اي ويرد الجمال 
الأنثوي إلى الجمال العالي". 


يتجلى هذا البعد الرمزي أيضا في ترجمان الأشواق" لمحي الدين بن عربيء عندما 
يجمع بين الأنثى المحبوبة والذات الإلهية المحبوبة» dus‏ يحوي الكتاب قصائد غزلية 
تفوق في شهوانيتها لغة العشاق من الشعراء العذريين لكنها تحمل صياغة رمزية موحیف 
كلوا عب» وصق الال الإلبى النتعالی» يفكل فيه الجسد. الأترى الوسيط الذي يؤدي 
إلى التوحدء فهوى جمال المرأة يحيل إلى هوى الجمال الإلهي» ومعانقة المرأة تحيل إلى 
معانقة الذات الإلهية. 
فعندما يقول ابن عربي: | 

Lay set تمشت علي حرج الزجاج تري شمسا علي ولك ي حجر‎ LE 

توراتها لوج ساقيما تسناً Lits‏ أتلو وأدرسها خانني موسي” 


عربي في نص آخر إلى معانقة المحبوبة» ففي ذلك وحدة وعناق مع الروح الإلهي. 


والهوي بیننا يسوي حديئا طيبا عطربا بغیر لسان 
لرایته ها يذهب العقل فيه يمن والعران .. معتؤقان3 


هذا اتضايف وين لاش وااروعي الاک Re TOE Lil,‏ 
الإلهي الحب الجسدي والحب الروحي هو الذي أعطى بعدا آخر جدیدا للرمزية الصوفية 
في تأويلها للجسد الأنثوي» وكأننا بهذا التحوّل في التعبير عن الجمال ننتقل ابستيمولوجيا 
من البيان إلى البرهان فالعرفان» بتعبير الجابري لكنه هنا من موقع آخر غير العقل» إنه 
موقع الجسد. ألا يحيل هذا إلى تاريخ آخر للمنظومة الإبداعية الإسلامية غير تاريخ 
العقل» ولنسميه تاريخ الجسد!؟ 


': المرجع السایق» ص 175. 
2 المرجع نفسه» ص 194. 


3 المرجع نفسه» ص 211 
Es‏ 
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المقوف النانی: E TE‏ 
الق الآول: الثران ولساید. 


القسم الثاني: حنسانية الجنة عند ابن القيم . 
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الفصل الثالث المسدية وإشكالية المقدس عند ان القيم. 


Sat‏ وانسانية. 


الجنسانية la sexualité‏ إيتيمولوجيا مصطلح حدیث» لم يستخدم الا في بدايات 
القرن التاسع عشرء ليرتبط بنظريات الحرية الجنسية» وتفسيرات التحليل النفسي» واتخذ 
معناه لغة -کمجموع النشاطات المتعلقة بالأعضاء التناسلية!» وما يرتبط بها من حالات 
نفسية تسبق أو تلحق» لیتخذ معنى أكثر شمولية في الفلسفة الفينومولوجية» فلم يتحدد 
بجغرافية جسدية معينة -الأعضاء التناسلية- بل ارتبط بجسد الإنسان ككل من حيث أنه 
ذات جنسية” كما يقول ميرلوبونتي. لكن الفكر الإنساني عرف تاريخيا ألفاظ قريبة من هذا 
المصطلح» تشير إلى معناه كالشهوة أو الرغبة. 


والرغبة هي القوة الجامحة التي تحضر في جسدنا وتطلب دوما الإرضاء بشكل 
بربري مدمرء إنها تريد الاتصال بالجسد الآخر تخترقه» فتحقق وجودها ووجوده» إن 
الجنسانية من dus‏ أنها رغبة» هي حياة الجسد ووجوده» فليس الكائن العضوي وحده هو 
جنسي بل إن الحضور الجسدي في العالم نفسه هو جنسي”. 


هذا الط‌ابع الوجودي للجنسانية» هو الذي جعلها في صلب الخطابات الدينية 
و الفلسفية و العلمية رغم اختلاف آهداف ومرامي کل خطاب. وقد حرصت بعض آشکال 
هذه الخطابات على إقصاء الجنسانية بتشکیلها لثنائیات افترضت التعارض بینها 
كالجنسي/الأخلاقي» الجنسي/العقلي؛ الجنسي/الإيماني» البيولوجي/الاجتماعي. لقد حرصت 
على أن تفصل الجسدية عن الجسدي. لکن ماذا عن الرؤية القرآنية للمسألة الجنسیة؟ 


ما علاقة الجنسانية بالمقدس الديني في القرآن؟ هل هي فعل مدنس؟ وهل یمکن أن 
نرغب» ونحب ونمارس الجنس بکل صفاته البربرية برضی الله وفق المنظور القرآني؟ 


Aroux, Sylvain, Encyclopédies philosophiques universelles, page 2372. 
Merleau- Ponty, Maurice, Phénoménologie de la perception, page 180.: 


hirpaz, François, le corps, page 60. :‏ 
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المصل الثالث الحسدىة وإشكالية المّدس عند بن اقیم. 
مو 


مي و هي م يي وي ع وك يت ومس سو 

إن النص القرآني» وهو يتناول مسألة الجنسانية» يبدو وكأنه نص مربكء ملتبس» 
تحضر فيه صور مختلفة» فيبدو تارة نص اعتراف بالجنس بل يبدو نصا شهوانيا يحيل 
إلى الرغبة الجسدية في تجاور عجيب مع الرهبة» ويبدو تارة أخرى» نص منع وتحديد 
oies‏ 


فأما الصورة الأولى» فتعرض الجنسانية» في القرآن» من dus‏ آنها آية من آيات 
fe a‏ ل تر ل sq‏ 
A VOUS ét Se‏ کنکرون "۰ وأخذت هذا لوصف لأنها تعبر 
عن العظمة والقدرة الإلهية من حيث آنها خلق» وإعادة خلق» lé‏ الواحد خلق أزواجا 
وجعل الفعل الجنسي بين هذه الأزواج شرط استمرار هذا الخلق من خلال النسل والولادة 
لا بالنسبة للإنسان فقطء بل بالنسبة لجميع مظاهر الطبيعة الحية حيوانها ونباتهاء ومنه 
فالجنسانية تعبير عن آية الثنائية كنظام للوجود الكوني وفق المنظور القرآني”. 


هذا البعد الإلهي الذي يجعل الجنس صورة أخرى للخلق هو الذي جعل النص 
القر آني يحث على الفعل الجنسيء بل ويأمر به» بدون تحديد لطبيعة ومضمون ممارسته 
ویجعل ذلك مشيئة ربانية قذفت في الأجساد الإنسانيةء Lure)‏ لمكا ناا 


و وه 


YU} < es fee‏ تأشروهن» LT‏ وا ما كك لالت 44 ۰ ina‏ ذلك آن 
الفعل الجنسي أو الجماع لیس ولوجا إلى عالم الشر و الدنس» بل دخولا إلى عالم الطهارة 
والقفوى المقدسة. ان القرآن يجعل من الجنسانية عبادة إيمانية» ووظيفة مقدسة» 
el,‏ کل Tape‏ الا nel al NU‏ 
القائم على زوج ينبغي أن يتحد تأكيدا للخلق» وأن للإنسان رغبات ينبغي أن تشبع تحقيقا 


ا: سورة الروم» AN‏ 21 
*: الكحلاوي» محمدء (الجنساني والمقدس أو الوجه والقفا) مجلة الفکر العربي المعاصرء مركز الانماء القومي؛ 
بیروت» 2001 العدد ۰1/21/8 ص 135. 
(: البقرق الآية 223. 
*: البقرت AN‏ 187 
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A الثالث الحسدىة وإشكالية المقدس عند ان‎ Led 


مج مج 6 مج 6 مج 6 مج که مج دسج 6 مج < مج 6 مج هد مج < مج Der Be‏ 6 مج Br 5 Deh Be‏ مو 
لاعسادة الخلق و استمر ار co‏ و قد تعجب الأعراب المحيطون بالرسول من هذه الرؤية الذي 
تجعل من الجنس ثواباء وهم الذين یعدونه الفعل الأقل انسانية والأقرب إلى الحیو Al‏ 
فسأله آحدهم: «کیف؟ أو يأتي الواحد منا حاجته و یکون له ثواب!... فأجابه الرسول: 


۰ تإن كان ذلك 2 حرام»‎ A 


إن شهوة الجسد ليست مباحف ومطلوبة» وتأكيدا لآية الثنائية الكونية فحسبء بل 
هي تعظيم للتفرد الإلهيء تفرد الله أمام الأزواج الطبيعية والانسانية فالله حسب المنطوق 
لقرآني نقل للطبيعة من اقتفرد وشرو إلى الثائية Ceres}‏ ون 


0/7 


كرضي ع GE‏ وج لت ار ۶ یحقق القمیز ویجسد العظمةه عظمة 


الف د و العلاقنة اه سس سا تیا او جه فم , Hat SAN Eau del‏ 
و : يه من حي دراو ج» فهي jet‏ اف د لتفر لهي 
ومحاولة التماهي» وإعادة هذه العظمة باستمرارء تأكيد لحقيقة التنوع حول الواحد. 


a dd oo 
الممارسة الإيمائية.‎ 


هذه الصورة -صورة الاعتراف- تتأكد أكثر عندما نجد أن النص القرآني لا 
يتحفظ في تناول مغامرة النبوة والحب» بكل ما فيها من شهوانية وجسدية» تشير إلى ذلك» 
قصة يوسف وزوجة العزيز. لقد تناول -عبد الوهاب بوهديبة- هذه القصة بإسهاب في 
كتابه: "الجنسانية في الإسلام*» ليتعرض في ذلك إلى إشكالية» النبوة-الحب» أو جنسانية 
النبي» و هو الذي يمثل الرسالة الإلهية ويشكل نموذجا للتقوىء فإذا طرحنا السؤال: هل 
يمكن لامرأة أن تحب نبيا حبا جنسيا؟ لكان الجواب الإيجابي طبيعيا. ولكن لو كان السؤال 
معكوسا؟ هل يمكن لنبي أن يحب امرأة» متزوجة من غیره» حبا جنسيا؟ هنا نقف في 


.138 الكحلاوي» محمد» (الجنساني والمقدس أو الوجه والقفا)» ص‎ :' 
.49 AN] سورة الذاريات»‎ 2 
Bouhdiba, Abdelwahab, les sexualité en Islam, Quardrige, PUF, 5°" édition, Paris, 1998, 2 


ages 32-41.‏ 
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5 الحسدىة وإشكالية الّدس عند ابن ال 


Enr en nr Br nr rm‏ م مو 
ما تحمله اللغة العربية من شعرية تحرك الرغبة الجنسية حدثا لنبي شاب في غاية 
الجمال يقع في أسر مراودة من زوجة العزیز» أو زوجة -قطفير- ملك مصرء وهي 

اعراة ذات متضب و خسال, 


ميق کی ر 


Ar الت هي تلك سما اله‎ GO مه وت‎ fs ها‎ E 


Ga VA GE‏ سبلن ری عاد .' إن هذا النص لا 
يتحدث فقط عن إغواء للنبي يوسف من قبل امرأة جميلة» بل يشير بوضوح إلى قبول 
يوسف للإغواء»ء فقد أدّت المراودة -إلى أن- همّت به وهم بهات يذكر -ابن كثير- في 
تفسير حابن عباس- للقول: وهم بهاء أي حدّث نفسه بجماعها”» أو قصد جماعها. ويذهب 
تفسير آخر إلى أن يوسف هناء قد تماهى فيهاء وبدأ فعلا يفقد توازنه العقلي 
والإيمانيء بل يذكر -الرازي- في تفسيره إلى أن يوسف اتخذ فعلا وضع الفعل 
الجنسي أو كما قال:«جلس بين رجليها ينزع ثيابه» لولا أن رأى صورة أبيه وهو يعض 
على إصبعه ويضرب على صدره فتراجم» كما جاء في تفسير -ابن DÉS‏ 


ثم يعبر النص القرآني وبكل شعرية جنسية عن هروب النبي نحو الباب -كرمز 
للتابو- وكيف أن المرأة قدت تمه دش © إنه مشهد جسدي درامي كله شهوانية 
يضعنا فيه القرآن بدون er‏ احتياط» ليعلن في نهاية الحدث» وصفا خالدا للجسد 
الأنثوي بالفول: منکب دک ré‏ > وهنا أيضا لغة شعرية 


lens tire E‏ اه سور 


: 28-25 الک‎ vds 5 سور‎ à 
.20 ابن كثيرء تفسیر القرآن الکریم» دار الأندلس» بیروت» الطبعة 4« 1983« ص‎ :* 

3: الرازي الفخرء التفسیر الکبیر» ج 18/17 دار إحياء التراث العربي» بیروت ط3ء (د - ت)» ص 115. 

*: ابن كثير» تفسیر القرآن الکریم» ص 20. 
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EP en 


المصل الثالث الحسدة وإشكالية المقدس عند این اله 


Deh Deh GOUT BD Be Be Be Beh De Be Be BAe‏ ا ا PCT‏ م 


الاننی. المر اودت الماكرة» المخادعة لکن آیضاء الأنثى» التي يكون الإغواء طبيعيا فيها 
بل ومطلوب منهاء أو كما جاء في -نهج البلاغة- « المرأة à‏ شر" كلها وشر" ما فیها أنه AY‏ 
منها»» pale al‏ المر اة عقرب حلوة اللبسة -أي اال ما 


ان الحدث الجسدي الذي يعرضه القر آن في قصة يوسف يحمل بين AL‏ 
صورتین متجاورتین» صورة تعترف بالجنس كطبيعة بشرية حتی بالنسبة للنبوة» وصورة 
تضع له حدودا دينية» عبر عنها هروب النبي من "الفاحشة". 


فالصورة الثانية لتناول القرآن للمسألة الجنسيةء هي تلك الحدود والممنوعات, لکنها 
حدود في شکل" العلاقة الجنسية. لا في طبیعتها ومضمونها. إذ ميز النص بين شکل 
مشروع سماه آژواجا" أو اتکاحا"» وشکل غير مشروع سماه آزنا" باعتباره فاحشة وإثما. 
والقرآن لا ینطلق من أن جسد المرأة أو جسد الرجل مدنسين”» بل يرى أن العلاقة بين 
الجسدين هي التي تحدد الطهارة من الدنس. لكن لم الحدود وهو الذي یعترف بالجنس؟ 


إن الرؤية القرانية للجنس تنطلق من فكرة -الزوج- ولكنها ليست فكرة طبيعية 
الشمولي -الأنسوكلوبيدي- للدين» فالحب الجسدي, يندرج مباشرة ضمن المنظومة 
الاجتماعیة لينتقل من فکر ة cs‏ کنظام طبيعي ین -الزواج- كنظام اجتماعي. وهذا 
يعني أن الجنسانية القر آنية لا تستهدف الانجاب وحده کفعل مقدس» وإنما تستهدف أيضاء 
علاقة بشرية» تقوم على مفهوم الحياة المشتركة وهو ما آشار إليه النص التالي: 
ادا هس دمن مس اراس رل Jones‏ 
العلاقة الجسدية -الحب- و الرحمة» إشارة إلى العلاقة الاجتماعية. و من منظومة 
-الزواج- جاء لفظ الاحصان أو المحصن أو المحصنة, وهو كما جاء على لسان Anne‏ 


': نجارء مهديء (الأنثى-الجنس في الایتیمولوجیا العربیة)» مجلة دراسات عربية, دار الطليعة بیروت ۰1989 العدد 
3 ص 67. 
*: الكحلاوي» محمد» (الجنساني والمقدس أو الوجه والقفا)» ص 137. 
*: الروم الاية 21 
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الفصل الثااث المسدمة وإشكالية المقدس عند ان القيم. 
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إن تحدید الممارسة الجنسية في نظام الزواج» لیس ایداعا قرآنياء فالکتابات الفلسفية 
اليونانية لم تخل من تقنية -الحصر- هذه أو ما سيسميه -میشال فوکو- ب زوجنة 
conjugalisation‏ العلاقات الحفسنية"!؛ إنه وهو یتحدث عن تاريخ فكرة الزواج في إطار 
تاريخ الجنسانية من الأفلاطونية إلى الرواقية» يشير إلى الاختلاف اليوناني حول جدلية: 
الحياة الجنسية / الحياة المشتركة أي جدلية الجسدية / الجسدي. 


فإذا كانت كتابات -الكلبيين- ترى في الزواج ضرورة التقاء الذكر والأنثى من 
أجل الإنجاب» وأن الاتحاد بينهما مبداً مشترك تخضع له كل الحيوانات في الطبيعة”» OÙ‏ 
'جمهورية" و قوانین" أفلاطون لا تقف عند الزواج كعملية إنجاب وتزويد العائلات والدول 
بالنسلء بل إن الزواج -سلوك خاص- يقوم على فن يسمى عند أفلاطون» فن أن يكون 
المرء متزوجاء فتحدث عن الرجل العاقل» المعتدل» وعن قوانين للحياة الزو جیف والحالة 
الجسدية و الأخلاقية التي يجب أن يكون عليها الأهل المستقبلون حتى ينجبوا أولادا 
وسيمين» بل يفرض حتى وجود مراقبات يحق لهن التدخل في حياة الأزواج حديثي العهدء 
الأقل معرفة بالقوانين : 


كما تحدث الفيلسوف الأخلاقي الرواقي -موزونيوس روفوس- بأن الله قد أراد 
الجمع بين الجنسين» بعد أن فصل بينهماء والحال أنه جمع بينهماء بعد أن غرس في كل 
منهما 'رغبة شدیدة» رغبة في "الاتصال" ورغبة في "الاتحاد" في آن معاء وتحيل الرغبة 
الأولى إلى الحياة الجنسية» وتحيل الرغبة الثانية إلى الحياة الاجتماعية المشتركة لينتهي 
إلى نتيجة أساسية بأن : الزواج واجبء و على المرء أن تكون له زوجة 'شرعية" 
اجتماعيا“ ويستبعد في الزوجنة اللذة الجنسية خارج الزواج حيث يقول: امن يقيم علاقة 


۰ 6 ۲ ۳۹1 ۳ سس 4 { ۰ ۰ a‏ ۰ 5 
جنسية مع مومس او امراة غير متزوجة Ai...‏ على غرار الخنزیر ML‏ بوسخه ۰ 


': فوكوء ميشيلء الانهمام بالذات» ترجمة: جورج أبي صالح» مركز الانماء القومي» بیروت» ۰1992 ص 114 
*: المرجع نفسه ص 104-102 

: المرجع نفسه» ص 102. 

: المرجع نفسه ص 106. 
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المصل الثااث الجسددة وإشكالية المقدس عند ابن لیم . 
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Claude Dero‏ في مقال لها بعنوان:"الطابوهات الجنسية في نظام الفقه" «الاحصان هو ان 
dt sa‏ قديماء مساما حراء مكروجا ويطريقة ae ste‏ والمشروعية 
ولي الأنثى» الاعلان والوليمة» وغيرهاء وهي ما يسميها -مارسيا إلياد- طقوس الانتقال 
من الحياة الفردية إلى الهياة Aulas‏ + 


لكن لماذا يطالب الحب الجسدي بأن يتسامى نحو الجماعي في النص القرآني؟ 

أرى لذلك سببين رئيسيين؛ الأول: أن الجنسانية القرآنية تندرج في إطار بعد كوني شمولي 
للدین» يتداخل فيه البيولوجي والنفسي والاجتماعي» إننا أمام Weltanschauung‏ * 
للشخصية الإسلامية -بتعبير بوهديبة- فالجنسانية خلق» و نسلء و تأكيد للهيبة الإلهية؛ 
وسلام جنسيء وتكامل نفسي» واتحاد اجتماعي. إن الرغبة هنا لا تتعلق بالجنس -كفعل 
جسدي- بل تحكم كل التجربة الإنسانية في الإسلام» فقد كانت هدف الخلق الأول» وسبب 
الأكل من الشجرة ونتيجته في الآن نفسه؛ كانت دافع النزول إلى الأرضء عالم الجنس» 
وكانت موض وع الاختبار الإلهي» وستكون أيضا موضوع الجزاء الإلهي في المأوى 
الأخرويء ولعل هذا ما يبرر اللغة الشهوانية» الجسدية في الحديث القرآني عن الجنة 
وأنهارها وحورها ونسائها. 


السبب الثاني: هو أنه رغم الاعتراف القرآني بالجنسانية كاستمرار للفعل الرباني 
وإدراجها ضمن المنظومة الإيمانية» إلا أنه لا ينفي ما تتضمنه ممارستها من تجل لقوى 
غريبة» عجيبة تقطع الصلة بالمقدس» كالرعشة الجنسية» ودم الحيض» وما يخرج من 
السبيلين -الذكر والفرج- الأمر الذي يستدعي طقوسا للطهارةة منها ما يتعلق بالجسدء 
كالغسل والوضوءء ومنها ما يتعلق بالجسدي -وأعني هنا نظام الزواج-. 


Marx, Jacques; Anne Claude Dero, (l'insertion des tabous sexuels dans le système :' 
du Figh), religion et tabou sexuel, éditions de l'Université de Buxelles, 
Bruxelles,1990,page133 

: إليادء مارسياء المقدس والدنيوي» ص 172 


٤ *‏ 1 
Weltanschauung :‏ مصطلح الماني: يعني رؤية كونية شمولية للعالم» استخدمها بو هديبة ليعبر عن شمولية الرؤية 
الإسلامية للجنس. أنظر 14 Abdelwahab Bouhdiba, la sexualité en Islam page‏ 
: الكحلاوي» محمدء (الجنساني والمقدس أو الوجه والقفا)» ص 138. 
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المصل الثااث Li‏ ماکان المقرس عند ان اله 

دسج همجمج دسج مج ی مج که مج که مج که مج که مج که مج که مج که مج که مج که مج 6 م2 SR SNS SN TN‏ موی مج موه 
لكن القرآن لا يحدد ویحذر ويمنع ويؤطرء بل یعترف أيضا بالحياة الجنسية 

وشهوانيتها فک یف یمکن تفسير هذا التجاور بين هاتین الصورتین اللتين تبدوان 


بل À‏ -فوکو- الاعتراف هنا شکل آخر للمنم» فمادامت "الجنسانية منطقة مشوشة 
"A‏ فلابد أن توضع في خطاب. لكن هذا الوضع في حد ذاته مراقبة لها وتعمد 
لإخفائها dus‏ یقول: الاعتراف هو طقس الخطاب ... طقس يندرج ضمن علاقة سلطوية 
لأن المرء لا یعترف بدون حضور افتراضي على الأقل لشريك لیس هو المخاطب 
فحسب» انما السلطة التي تطلب الاعتراف وتفرضه ونقیمه» وتتدخل لتحکم» وتعاقب» 
وتسامحء تؤاسيء تصالح» ...۰ فهو آخیرا الطقس الذي ما إن يُتلفظ به» ...2 حتی ينتج 
عق تاطقه تيبر اث ياطنية و ضح عسوي بيو ESE‏ 
ويعده بالخلاص ."> فالجنسانية جسدية مشوشة لا نظام فيها ومجرد راجيا في 

فهو تنظيم لها أو سعي لتنظيمهاء حتى ولو كان الشكل اعترافا بها وهو ما يسميه -فوكو- 
بتنظيم فعل البوح 


الا أن هذا التحليلء» لا ينفي ما للجنس والشهوة من مكانة في المنظومة القرآنی 
هخ Bus)‏ اج الجنسانية تجربة إنسانية طبيعية» لكنها تحت الاختبار في دار "الزوال" 
تحضيرا لدار المآل" بالمنظور القرآني» إضافة إلى أن البعد الشمولي للقرآن يستدعي 
التجاور بين المنع والاعتراف. 'فالذات عندما تريد أن تعيش الشمولية في تجربتها 
الإنسانية-الروحية» فإنها تعيش جنسانيتها مندمجة في بوتقة الر Ales‏ 


': فوكوء میشیل» إرادة المعرفةء ترجمة: جورج أبي صالح» مركز الإنماء القومي بیروت» ۰1990 ص 69. 
*: المرجع نفسه ص 76-75. 
Chirpaz. François, le corps, page 67. :‏ 
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الفصل الثااث للسرية وإشكالة المّدس عند ان ll‏ 
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کتاب ابن القیم في وصف الجنة "حادي الأرواح إلى بلاد el NI‏ نص يحمل بين 
طياته وبكثير من التفصيلء حدثا جسدياء لكن في موقع آخرء وفي زمن آخرء إنه يتحدث 
عن جنسانية وجسدية بعد الموت» جنسانية في الجنة كحياة أخرى وإقامة خالدة -للمؤمن- 
بالمنظور الديني» إن الجسدية لن تكون في الدنيا بل ستنتقل إلى الآخرة» والأنثى لن تكون 
موضوع شهوة هنا فقط بل ستتعدى شهوتها لتكون هناك» فمن الأنثى-الإغواءء إلى 
الأنثى-الثواب. ! 


إن هذا المتن الفقهي» يضع العقل الفلسفي أمام إشكالية عميقة» هي إشكالية الموت 
والحب la mort et l'amour‏ أو الموت والجنس» یضعنا أمام حدث الموت» والتعامل 
معه بين الرهبة والرغبة أمام علاقة الموت بالشهوة إنها مسألة الجمع والتوافق بين 
المتناقضات والاضداد. 


یقول فولتیر في عبارة شهیرة: "إن الجنس البشري هو الجنس الوحید الذي یعرف 
أنه سیموت وهو یعرف ذلك من خلال التجربة". لقد كان الموت بالنسبة للرجل البدائي 
آمرا clans‏ فعندما کان بری شخصا موت يبدو له کما لو كانت المرة الاولی 
التي يحدث فیها شيء من هذا القبيل» لکن التفکیر الديني و حتی المنطقي بعد ذلك 
سیکتش فان حتمية الموت» حتى أنه آصبح le je‏ من الحياة كما یقول الفینومينولوجي 
الألماني -ماکس شیلر -: "إن الموت لیس احتضارا عرضيا بدرجة أو بأخرى يدركه هذا 
الفرد أو ذاه وإنما هو جزء لا يتجز أ من bal‏ لکنه الجقع المر من al‏ المخيف 
فيهاء لأن الحياة تمضي نحوه» وتنتهي عنده» فملاقاته أمر حتميء لذا سيشكل هاجساء 


درجة الرهبة منه أكثر من درجة الرغبة فيه» رغم اختلاف المواقف منه إذ تذكر -إيديت 


۹ النجار » مهدي» (الأنثى-الجنس في الإيديولوجيا العربية)» مجلة دراسات عربية» ص 69. 
2 شسورون» جاكء الموت في الفکر الخربي» ترجمة: کامل یوسف حسین. المجلس الوطني للتقافة و الفنون و الاداب» 
الكويت» (د.ط) 1984« ص 18. 


3 المر جع نفسه» ص 19. 
LS SR ES‏ 


الفصل الثالث ad‏ وإشكالية المقدس عند ان ll‏ 
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هاملستون- إن الروح اليونانية كانت تخاف الموت بحکم حبها العظیم للحياة "إن 
الاغریق کانوا يعون بصورة مرهفة» ویدرکون على نحو تخالجه الرهبة» عدم يقينيه 
الحياةء وجسامة الموت"!. وکان هومیروس يعبر بصدق عن هذا آلمنحی عندما یقول على 
اسان -أخیل-: "إن الموت هو الشر الأعظم ... إن الالهة تعده کذلك والا لکانت قد 

تت”» ان هذه الرهبة العظيمة آمام الموت كانت الدافع إلى فكرة -الحياة بعد الموت» فقد 
اعتبر آفلاطون أن هذه الفکرة هي التي جعلت سقراط یتقبل الموت بکل شجاعة وعده 
آمرا مرغوبا فيه» ویضعه آفلاطون بذلك مدافعا عن خلود النفس في محاورة -الفيدون- 
وفکرة الخلود» والحياة بعد الموت» والیوم الآخرء ليست فكرة آفلاطونية أو سقراطية بل 
فکرة دينية شرقية قديمة» وعندما یتحدث الفکر الديني الاسلامي -ومن خلاله الخطاب 
الفقهعي- عن اليوم الاخر لا یتحدث عن حياة روحية فحسب -كما تصورها بعض 
cts Na‏ أفكرو ا حشر الأجساةةه بل بكست عن حياة جسدية سواء من حيث افو انب 
أو العقاب وخطاب ابن القيم في الكتاب المذکور» يصف بإسهاب الثواب الجسدي» ويقدم 
جنسانية غيبية تحمل كل معاني الشهوة الطبيعية. 


لكن هل يمكن أن يكون هناك وفاق بين رغبة الجنس ورهبة الموت؟ 


دافيد لوبروتون» يثير هذه الإشكالية في بداية كتابه: l'adieu au corps‏ عندما يشير 
إلى عبارة ل -جورج باتاي- يبين فيها أن الجنسانية تعني الانفعال بالموت والتأثر به 
بل إن الجنس عنده يشبه الموت» فوضع -العاري- في الفعل الجنسي يشابه رمزيا وضع 
العاري في حدث الموت» أن تكون عاريا معناه القبول أن تكون بدون -دفاع- أمام أنظار 
الآخرين في حالة الموت» و الجنسانية أيضا ترفض القناع أثناء التواصل بين الجسدين» 
العراء نقطة الثقاء الحدثين“. 


': المرجع السابق» ص 35. 
*: المرجع نفسه» ص 36. 
*: المرجع نفسه ص 49. 
أعني هنا -ابن سينا الذي أنكر حشر الأجساد واعتبر الحشر للأرواح وحسب ورد على هذه الفكرة أبو حامد 
الغزالي في كتابه: تهافت الفلاسفة. 


Lebreron, David, l'adieu au corps, édition métailié, Paris, 1999, page 161. : 
LC Re 


الجنسانية تشابه الموت أيضا في نظر -لوبروتون- لأنها تشكل مثله قطيعة مع 
السير المتعب للحياة القائمة» وترمي إلى سير هادئ لحياة مرجوة"» غاية الهدوء نقطة 
ثانية لالتقاء الحدثين. وأتصور أن جنسانية الجنة» عند ابن القيم تحيل إلى هذا الالتقاء 
والتوافق بين تجربتين متضادتين: تجربة الحياة» وتجربة الموت التقاء وتوافق في معنى 
واحد هو المتعة و الشهوة دون اعتبار للزمن أو المكانء للهنا أو الهناك. فما هي 
صور المتعة وأشكال الشهوة في جنسانية الجنة؟ 


إن الخطاب الديني و هو بستعرض الجنسانية في = الهنا -» بقبل طبیعتها في 
الممارسة لکنه یوطر شکل تلك الممارسة» فیصبح بذلك منعا لنعم» مما يقتضي تعویضاء 
والجنة هي مکان التعویض و النعم في النهاية» بعد أن كانت مکانا لأول منع في البداية. 


لگن انعم لا تکون الا لمن ضير آمام المنم» فالألم طریق اللذة» و "حجبت الجنة 
بالمکاره". لكن أي نوع من الجنسانية يعرضه ابن القیم حول الجنة کشکل من آشکال 
التعویض؟ انها ليست جنسانية و اقعیف بل جنسانية متخيلية بامتیاز» وهذا الشكل حاضر 
في الفکر الانساني منذ القدم» عند كل من یخشی الوقوع في الخطيئة» و السقوط في 
اللامروءة» ویذکر لوبروتون» عن أو فيد 0۷106 في کتابه: les métamorphoses‏ تصور 
الحب عند بطل قصته «Pygmalion‏ و الذي يؤثر مرافقة امرأة من العاج (دمية) على أن 
ترافقه امرأة واقعية حتى يتفادى الهمّ الذي تنتجه الحياة الجنسية مع امرأة واقعية» لقد كان 
يريد أن يحقق حبا مثاليا يعترف بأهميته» لكن دون وجود الجسد الآخر واقعياء ON‏ تجربة 
الحب الفعلية تسقط صاحبها في مشكلة الخطيئة واللامروءةة.إن الجنسانية المتخيلة هي 
مال كل جسد مرتبك. يسعى إلى رفع هم الارتباك» والبحث عن الهدوءء والمسلم -يعيش 


هذا ST‏ كاك له خاشيع اممته عاك وحدود sde less ts‏ عد أن Pl‏ بقل 
ر ضع وحدو ية يخشى دوما تعديهاء رغم ان الدين يقد 


.162 المرجع السایق» ص‎ À 
این القيمء حادي الأرواح إلى بلاد الأفراح أو ووصف الجنة» تحقيق: يوسف علي بديوي» دار ابن كثير» دمشق»‎ 2 
49 الطبعة 4« 2000 ص‎ 


۲ 3 
Le Breton, David, l'adieu au corps, page 162. : 
LS Re 


E ل بك‎ a OO 
بمضمون طبيعتها. ولذا كانت الجنسانية المتخيلة أمرا ملحا بالنسبة إليه» وفعلاء قد أسهبت‎ 
النصوص المؤسسة في عرضهاء مضافا إليها كتابات كثيرة لفقهاء أمثال جلال الدين‎ 
السيوطي في كتابه درر الحسان في البعث ونعائم الجنان"» وابن القيم في كتابه "حادي‎ 
الأرواح إلى بلاد الأفراح» والذي يعد فيه وصف الجنة وملذاتها فضلا إلهياء لأنه يشكل‎ 
اطمئنانا لمن وضع جسده طيّعا للمنع» بأنه سيعوض بالنعم يقول ابن القيم: "وكان من‎ 
فضل الله العظيم على عباده ورحمته بهم ومحبته لهم أم جلى لهم أمر الجنة ووصف لهم‎ 

PTS 


إن الجنة مكان آخرء في زمن آخرء يبدأ فيه الجسد رحلة البداية» رحلة كلها قداسة 
وطهارة لكن في منحى واحد هو المباح والحلال لأنه لن يكون فيها منع وحرام أبداء إن 
ei‏ راسد عدا nd su‏ كما Red‏ 
ثمانية أبواب“ تدخل من كل باب فتة حسب عملها في الدنيا ومدى استجابة أجسادها 
للمقدس الديني والأوامر الإلهية. 


وللجنة أسماء يرى ابن القيم أنها تتعدد حسب الصفات والملذات الموجودة فيها إذ 
سول رایا عة اء اعا ماتا رسفا رات ياعتياز لا و ماتيا 
اتني عشر اسما فهي: الجنة» ودار السلام ودار الخلد» ودار المقامة» وجنة المأوىء 
وجنات عدن» ودار الحيوان » والفردوس» والنعيم» والمقام الأمين» ومقعد الصدق» وقدم 
الصدقء مخالفا في ذلك -السيوطي- الذي يذكر سبعة أسماء لا باعتبار الصفات بل 
باعتبار الموقع من الأسفل إلى الأعلى”. 

الجسد في الجنة سيختلف تماما عن الجسد الدنيوي» فهو جسد في غاية الجمال 


کصورة القمر » لا ييصق» ولا يتغواط» ولا «J'ai‏ يأكل في أواني دن ذهب وفضة ولولو 


": ابن القیم» حادي الأرواح إلى بلاد الأفراح» ص 07. 
Bal “‏ تیاه هن LIT‏ 

دی تساف 0e‏ 82 

المصدر نفسه. ص 138. 


۹ 
: الحیوان: مثنی الحیاة» فهي دار الحياتين -الدنیا والآخرة. 


۳ se 5 5 
Bouhdiba, Abdelwahab, la sexualité en islam. page 95. : 
LS مس ممعم عمس مسمس‎ 


الفصل الثااث المسددة وإشكالية ادس عند ان القيم. 


ذه م جيه مج 6« مزه brio Error Sri hr Er Gérer‏ 
عرقه كرائحة المسك. إنه يحمل كل الصفات لشاب في مقتبل العمر .حيث يذكر ابن القيم 
Rte‏ الل dun a‏ أن تنعل إلى Co‏ وله مشش lei‏ كأبيه آدم» ذو بشرة 
ای جرد : مرد ۰ فى سن الثالثة والثلائین» لا تبلی تیابه» ولا یفنی شبابه» فقد 
جاء حسب الفقيه في النص النبوي: « لیدخل أهل Jedi‏ طول دم ستين ذمراعاً بذمراع 
اللك» وعلی حسن وسف وعلی ميلاد عيسى ثلاثة وثلاثين سنةء وعلی لسان مد جسرد» مسرل > 


a مكحون‎ 


إن هذه الأوصاف تحيل كلها إلى جسد جنساني» مؤهل لأن يكون موضوعا للحب 
من طرف المرأةء إن وصف ابن القيم لحالة الحب في الجنة» ستقلب المعادلة الجنسية 
الدن_يوية» فبدل أن تكون المرأة هي موضوع الاشتهاء» سيتحول الرجل إلى موضوع 
الرغبة» إذ أن نساء الجنة -أو- الحور العين» يستقبلن الرجل 'فتخرج زوجته من الخیمة 
فتعانقه وتقول له: آنت حبي وأنا حبّك» وأنا الراضية فلا أسخط أبداء Lis‏ الناعمة فلا أبأس 
أبداء والخالدة فلا أظعن أبدا”. ويضع ابن القيم فصلا كاملا يسميه: إن الحور العين يطلبن 


ازواجهن» اکثر مما يطلبهن أزواجهن. 
ما هي الحور العين؟ وما هي أوصاف هذا الجسد الأنثوي؟ 


في نظر ابن القيم» ستكون الجنة مليئة بالنساء» لکنهن صنفان دنيويات وأخرويات. 
فأما الصنف الثاني فيسميه القرآن» الحور العين» وهن نساء ذات جسد خاص» وجمال 
خاص. 'فالحور: جمع حوراءء وهي المرأة الشابة» الحسناء الجميلةء البيضاءء شديدة سواد 
العين» (...) التي يحار فيها الطرف من رقة الجلد وصفاء اللون”. ويفتح ابن القيم الباب 


kok 

۳ اجرد: لا شعر فى جسمه. 

: امرد: لا شعر على وجهه. 
": ابن القیم» حادي الأرواح إلى بلاد الأفراح» ص 218 
sidi 27‏ فس ض 219 


3 المصدر نفسه ص 542. 


4 ۰ 
۳ المصدر نفسه؛ ص 314. 
١‏ ی J‏ 
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اتاك الجسدىة وإشكالية المقدس عند ان الف 


SCS‏ مزج ۰6ج 6 مز 6*6 05 مج 6 مزه جي» م6 6 مق :> م6 6 م6 6 م6 6 مج 6 مق 6 مه وت مق جه مر 6 مج Gérer‏ م6 6 م6 6 م6 
لمخيلته في استعراض آوصاف الحور بناء على اللون» و الطول و العرض والاتساع 
و الضیق فیقول: وانما یستحب الضیق منها في آربعة مواضع: فمهاء وخرق أذنهاء وأنفها 
وما هنالك» ویستحب السعة منها في آربعة مواضع: وجهها وصدرها رکاهلها وهو ما بين 
کتفیها» وجبهتها» ویستحب بیش منها في آربعة مواضع: لونها» وفرقهاء وثغرهاء 
وبیاض عینها» ویستحب السواد منها في آربعة مواضع: عينها وحاجبها» وهدبها وشعرهاء 
ویستحب الطول منها في أربعة: قوامها» وعنقها» وشعرهاءوبنانهاء ویستحب القصر منها 
في أربعة وهي معنوية: لسانها» ویدهاء ورجلها وعینها"" ويعني بالأخيرة بأنها معنوية 
أي القصر رمزء فقصر اللسان آنها لا تتکلم كثيراء وقصر اليد آنها لا تتناول ما لا يحب 
زوجهاء وقصر الرجل آنها ماكثة بخیمتها لا تخرج کثیرا» وقصر العین لا تنظر إلى 


ا القيم باية القرآن مستدلا: 5 


Sub a 
دیاس ای ولا بان‎ 


للحور العین صفات كلها شهوانية تحیل إلى جسد رغبوي با,نیاز» فهن كما يشير 
aies‏ تکام diese} 5 ALL:‏ کرک او اف 
تفصيل هذه الأوصاف بناء على الآراء المختلفة» فيرى أن البكر هي ااشابة الممتلئة شباباء 
و الغرب هن اللواتي تحسن المداعبة والملاطفة أثناء الفعل الجنسيء نالغربة هي العاشقة 
Lis ns‏ الکاعب» فهي الناهدء ذات الثدي المسندیر» الجميل کاارمان» لا يتدلى إلى 
الأسفل؟. ويذكر ابن القيم أن للرجل مائة عذراء من الحورء على «بعين حلة» ری مخ 
ساقها من وراء الثياب» لكن هل یتحمّل الرجل شهوانية مائة امر :؟ يذكر ابن القيم أن 
النبي سئل عن ذلك فقيل له ایا رسول الله أو يطيق ذلك؟ فقال: يُعدلى 3وة مائة". 


": المصدر السایق» ص 316-315. 
: الرحمنء AN‏ 56. 

: الواقعف الآية 36-35. 

.33 الآية‎ La :* 

326 العحددر اف ضن‎ à 
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الفصل الثالث الحسدىة وإشكالية المقدس عند ان القيم. 
هذا البعد الجسديء ثم تستأنف اللذة برؤية مناظر الجنة» لينتهي الحدث بأكبر وأعظم لذة 


w 
۳ 


حيث يقول النبي: « إن أهل الجن ةإذا بلغ انعم منهم كل مبلغ؛ وظنوا أن نعي م أفضل Je ae‏ 
هم الب تبا رك وتعالى» فنظر وا إلى وجه ال مهن فنسوا کل x‏ عاننوه حين نوا إلى وجه 
ان" 


الملاحظة الثالثة» أن حديث ابن القیم عن جنسانية الجنة» حديث إنساني» بمتخيل 
إنساني» حتى النص الديني لم يتجاوز هذا المعطى الإنساني» فقط يعرض بشكل متخيل» 
شكل التركيب والهدم وإعادة التركيب» إننا أمام متخيل خصب أو «سوق تباع فيها 
الصور»” إن جسد الجنة يجعلنا آمام حديث عن هوية أخرىء فإذا كانت الهوية هي 
الصورة التي يكونها الإنسان عن ذاته»و بتعبير أفضلء عن جسده أو هي العملية التي 
يتعرف بها أو يبني كل فرد من خلالها مظاهر جسده" إننا بهذا المعنى أمام هوية جدیدة» 
هوية متخيلةء لكنها لا تنفصل عن الواقعي» فمرجعيتها تبقى واقعية» طبيعية» إلى درجة 
القول أنها تعبر عن هوية وفق منظور جسدي إسلامي ذي طابع بدوي» إذ يذكر 
سيوهدبية- قي کتابه -الجنسانية قي الاسلام- أن أحد المستشرقين وهو Gaudefroy-‏ 
5 رأى أن الوصف الديني الاسلامي للجنة وصف بدوي وفق آماني البدوي 
إذ يقول: « نها حقا جنة البدوء فلا شمس حارقة» ولا برد قارسء أنهارء وأودية» رياض 
وبساتين» حلي» فساتين وخدم» الخيمة والقصور وغیرها»". 


.452 ابن القيم» حادي الأرواح» ص‎ 4 
Bouhdiba, Abdelwahab, la sexualité en Islam, page 107. :? 


3: أفاية: قور الدينء الهوية والاخثلاف» دار إفريقيا الشرقء الدار البيضاءء المغرب» (د.ط) (د.ت)» ص 21 


Bouhdiba, Abdelwahab, la sexualité en Islam, page 101. :* 


۱ ی‎ an 
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الفصل الثالث اللسدية وإ فة القدس عند ان اله 


ممم و موه مح جمد عمد جه Se ET Ban Se e‏ مدعو ET‏ دعو FO e SAA TO SS‏ م 
هذا البعد الجسدي» ثم تستأنف اللذة برؤية مناظر الجنة» لينتهي الحدث بأكبر وأعظم لذة 
في نظر ابن القيم» وهي رؤية الذات الإلهيةء حيث يورد الفقيه نصا نبويا حول هذا الحدث 
حيث يقول النبي: « إن أهل احنةإذا لغ اللعبم منهم Lee‏ اأ غيم أفضل منه» QE‏ 
لهم الرب تبا مرك وتعالى» فنظروا إلى وجه ال مهن فنسوا کل نعيم عاننوه حبن نظ وا إلموحه 

کو 


الملاحظة الثالثة» أن حديث ابن القيم عن جنسانية الجنة» حديث إنساني» بمتخيل 
إنسانيء حتى النص الديني لم يتجاوز هذا المعطى الانساني» فقط يعرض بشكل متخيل› 
شكل التركيب والهدم وإعادة التركيب» إننا أمام متخيل خصب أو «سوق تباع فيها 
الصور»” إن جسد الجنة يجعلنا أمام حديث عن هوية أخرىء فإذا كانت الهوية هي 
الصورة التي يكونها الإنسان عن ذاته»أو بتعبير أفضل» عن جسده» أو هي العملية التي 
یتعرف بها و بيني کل فرد من خلالها مظاهر ت کا بيةا المعنى أمام هوية جدیدة 
هوية متخيلةء لکنها لا تنفصل عن الواقعي» فمرجعیتها تبقی واقعية» طبيعية» إلى درجة 
القول آنها تعبر عن هوية وفق منظور جسدي إسلامي ذي طابع بدوي» إذ یذکر 
حبوهدذيية- فى AUS‏ -الجنسانية قى الاسلام- آن أحد المستشرقكين وهو Gaudefroy-‏ 
69 رأى أن الوصف الديني الإسلامي للجنة وصف بدوي وفق آماني البدوي 
إذ يقول: « نها حقا جنة البدوء فلا شمس حارقة» ولا برد قارسء أنهارء وأودية» رياض 
وبساتين» حلي» فساتين وخدم» الخيمة والقصور وغيرها»”. 


: ابن القيم» حادي الأرواح» ص 052 
Bouhdiba, Abdelwahab, la sexualité en Islam, page 107. :*‏ 
«All ۴‏ نور الدين» الهوية والاختلاف؛ دار إفريقيا الشرق» الدار | A‏ المغرب» (د.ط) (د.ت)» ص 21 
Bouhdiba, Abdelwahab, la sexualité en Islam, page 101. :“‏ 
J =‏ 
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n 


الفصل الثالث الجسدة وإشكالية المقدس عند اين القيم. 

وهو رأي تؤكده دراسات أتنروبولوجية ذكرت أن التصورات البدوية هي التي 
طبعت الدين الناشی» وأن البدوي -كما قال -ميليو - هو النموذج الأولي القديم للمسلی 
وأن البداوة بالمعنى الأفلاطوني هي الفكرة النموذجية عن الاسلام.! 


مع کل هذا يبقى القول أن وصف الجنة وجنسانيتها في متن ابن القیم» وصف 
جسدي» يجعل من الجمال والحب محوره المركزي. إن الجنسانية من خلال هذا المتن 


تتحقق مرة أخرى في عالم الغيب وفق المقدس نفسه لكن في صورة المباح دون صورة 
المحرم. 


إن المقدس الديني هو الحقل الذي تقوم عليه الجسدية الإنسانية سواء.في عالم الهنا 
أو عالم الهنالك. 


| شلحود» جوزیف. بنى المقدس عند العرب» ص 11. 
سح ,ی J‏ 
ته مج 6226 6۰6 66 26 6 جتهه مر 26 Gérer‏ مرغ هه صرت 6 مر جتي< مر 6 م6 ته مق 5ح مق هه م6 ريه مق وتهه héhé‏ مر که م2 W N‏ 


-_ 


© ه ه ه ۰ e © © e‏ © © © © ۰ © ۰ 


المیعینه الثالك: حدث اب 2 خطاب ان القيم. 
القسم الأول: الحب الافلاطوني وا نطاب الققهي. 
القسم الثاي: من الحب النظري إلى الحب الجسديء أو ابن القيم ضد آفلاطون. 
القسم الثالث: من الحب إلى العشئ. 
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الفصل الثااث الحسدىة وإشكالية المقدس عند این اله 


Ben‏ نج مج که مج که مج دسج دسج دسج که مج Be Be Be Be‏ مه مج مج 6 مج واه مج CRT NT De‏ م 


الحب الأفلاطوني lai,‏ الفتهي. 


إن فهم النظرية الأفلاطونية في الحب» يمر عبر تحليل ثلاثة نصوص أساسية هي 
محاورة حليزيس- واوسآ محاورة المأدبة «le banquet‏ ومحاورة فيدروس «le Phèdre‏ 
وان كانت المأدبة أهم هذه النصوص على الإطلاق» ذلك أن محاورة -ليزيس- تحدثت 
عن مفهوم الصداقة كإحدى صور الحب» لتأتي المأدبة وتناقش مفهوم الحب» ثم فيدروس 
بعدهاء أتت لتعمقها وتؤكدها بناء على مفهوم النفس ومن خلال أسطورة الفرسين 
والحوذي. 
فما هو الحب عند أفلاطون من خلال المأدبة؟ ما هي طبيعته؟ وما هو هدفه؟ 


تتوضح رؤية أفلاطون للحب في المأدبة» من خلال خطاب سقراط الأخيرء والذي 
يلوذ فيه باسم -ديوتيم- المرأة الحكيمة» التي يسألها عن الحب والجمال» فتجيبه بخطاب 
يجمع بين التحليل المنطقيء و الجدل الفلسفي» والعرض الأسطوريء ویرجم -لیون 
روبن- Robin‏ .1ء أحد آهم المختصين في الفلسفة الأفلاطونية» بسبب استعمال الأسطورة 
إلى أنها استخدمت كصيغة رمزيةء أو لأنها تفسر أشياء لا تسمح العلوم بتفسيرها بدقة'. 


إن الحب حسب حكيمة سقراط هو Leïla‏ حب لشيء ماء شيء نحن محرومون منهء 
وعندما يقال أن الحب هو حب للجمال» معنى ذلك أن الحب محروم من الجمال» فهو ليس 
جميلا كما قال -أجاتون - ولكن إذا كان الحب ليس جميلاء فلا يستطيع أيضا أن يكون 
قبيحاء لأنه كما أن هناك وسط بين العلم و الجهل» فهناك وسط بين الجمال والقبح» إن 
الحب وسط بين الجميل والقبيح”. 


': النشارء علي ساميء والأب جوج شحاته» وعباس الشربيني: الأصول الأفلاطونية (المأدبة أو في الحب الأفلاطوني)؛ 
دراسة 3 as‏ دار المكتبة الجامعية» الاسکندرية» (د.ط)» 1970« ص 180. 


م 7 
؛أجاتون؛ شاعر تراجيدي بوناني» وحدث المأدبة هو حفل تكريم على شزف هذا الشاعر بالذات. 


.142 المرجع نفسه» ص‎ :7 
و‎ A. Hénin EE 6 مر‎ Gérer épi Erin LCD ILC 6 6 ۰6 626 6*6 66 Er 66 


المصل AU‏ المسدية وإشكالية المّدس عند این اليم 

6*6 6 مج 6« مج ICS‏ مه 6 م6 6 مج 6 ICSC Er‏ م6 جه مج 6 مزج جيه مزجي وتهه مر جه مزج جيه مر ويه مج 6۰6 6 hi‏ 
الحب ليس الها لأن الالهة تمتلك الجمال» آما الحب فمحروم منه وهذا لا يعني أنه 

مخلوق فان» ail‏ وسط بين الأرباب والناس» بين الخلود و et‏ 

لكن ما علاقة الحب بالجمال من جهة وبالحرمان من جهة أخرى؟ 


تتجه -دیوتیم- إلى الأسطورة لتفسر المسألة» فترى أن الحب جني وسيط بين 
الناس و الآلهةء و لولادته قصة تفسر علاقته بالجمال و الحرمان. ففي حفلة ميلاد 
-أفروديت- إلهة الجمال» نام -بوروس- إله الثراء في حديقة -زيوس- وهو في حالة 
سكر ونشوة رأته بنیا- إلهة الفقرء فأرادت أن تنجب منه ولداء فاضطجعت بالقرب منه 
وكان لها cl‏ فولد الحب.2 


لقد ولد الحب في حفلة ميلاد -أفروديت-» فهو تابع لها وخادم» وأفروديت جمیلق 
oi‏ بالجمال يكون الحب محبوباء و لأن أمه بنیا- إلهة الفقر والحرمان» سيبقى دوما 
محروماء محروما من الجمال الذي به يكون. ولأن أباه -بوروس- إله الثراء» سيأخذ عنه 
ا ا ا تساك بازع يدث A all té sl‏ ويقضي 
حياته في جهود فلسفية”. 


إن رمزية هذه الأسطورة تحيل على عدد من المعاني» فالحب هنا ليس هو الحقيقة 
العلياء ليس "المثال"؛ بل هو محروم من هذا المثال» فالمثال هنا هو الجمال» و الحب يسعى 
للوصول إلى هذا المثال» فهو وسط بين الجمال والقبح» بين الحكمة والجهل» فهو ليس 
حكيماء لأن الحكيم يمتلك والحب محروم» ولكنه ليس als‏ لأن الجاهل لا يدرك حالتهء 
ولا يرغب في البحث عن شيء لأنه لا يعتقد أنه محروم منه. وهو ليس خالدا ولكنه أيضا 
ليس فانياء إن الحب رغبة في التطلع إلى المثل العلياء إنه رغبة في المعرفة» والحكمة» 
إنه رغبة في الخلود» ومادام الحب كذلك فهو فيلسوف. 


': المرجع السابق» ص 73. 
*: المرجع نفسه. ص 76-75. 
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: المرجع نفسه: ص 0-6 
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الفصل الثااث الجسددة وإشكالية المقدس عند ان 


حب ب ار اله مو 


الحب الأفلاطوني رغبة -إيروس- لكنها رغبة فلسفية» معرفية» رغبة لها جناحان 
تريد أن تطير إلى عالم علويء Ale‏ المثل» ولذا أشار أفلاطون في محاورة -فيدروس- 


إنه من الأفضل أن نسمي الحب حبيتروس- Péteros‏ بدل -إيروس- لأن له le‏ 


اذن نحن نحبء ونريد أن نمتلك الجميل» لأننا نرغب في الخلود» فمن يرغب في 
الخلود النفس أم الجسد؟ 


رغبة الخلود تكمن في خاصية طلب الانجاب» وهي خاصية للأجساد والأرواح 
على حد سواءء فإذا وصل نمونا الجسدي والروحي إلى سن معينة نرغب في أن ننجب 
ولا يمكن أن ننجب في القبح بل في الجمال» لأن الإنجاب والخصوبة والخلود خصائص 
إلهية» لا تتوافق مع القبح كخاصية فنای ولذا يسعى الكائن دوما نحو الجمال» لیمنح لجسده 
من خلال إنجاب الأبناءء ويمنح لروحه الخلود من خلال المعرفة” 


نفهم الإنجاب في الأجساد مادامت معرفته للفناء» لكن كيف يتم الإنجاب في 
الأرواح أو النفوس؟ 


تستمر -دیوتیم- وتقول ان للنفس عادات وأفکارا» وأفراحا والاماء فيها ما يولد: 
وا ها موه وکا ينطق ا ع de al‏ قيناك هأ يوك lets‏ وک ما سوت 
'والدراسة” هي ما يساعد الإنسان على الإنتاج والانجاب» بما يحقق له الخلود". 


إن الإنجاب للأناس الإلهيين في نظر -ديوتيم- لا يتعلق بالأجسادء ولا يلتفت إلى 
النساء» بل يتعلق بالنفوس» و يلتفت إلى الفضائل والمعارف لأن هؤلاء لا يتصورون 
خلودهم في الأبناء بل في المعرفة و الحكمة و الفضيلة و العدالة". هذا لا يعني أن الحب 


': المرجع السابق» ص 166. 

*: المرجع نفسه» ص 89-88. 

9 الدراسة: هنا بمعنى صياغة المعرفة من النسیان» قد تأخذ معنى التذكر. 
3: نج نفسهء ص 147-146. 
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الفصل الثااث Rad‏ وإشكالية المّدس عند ان cpl‏ 
6*6 مج Be‏ 026 م6 6*6 Gérer BeBe Be Do‏ مز Re Be Bech BAe Bee De Be‏ 
الأفلاطوني لا يعترف بالحب الجسدي» لكنه يضعه في الدرجة السفلی» لأن الخلود 
الحقيقي للنفس لا للجسد. 


إن الحب عند أفلاطون» ارتقاء في alu‏ معرفة الجمال» ضمن حركة تصاعدية من 
الجسد إلى الفكرة. فمن يريد أن يكرس نفسه للجمال عليه أن يبدأ أولا بحب الأجساد 
الجمیل يحبّها ككل و يقول فيها الأقوال العذبة» وسيكتشف الجمال المشترك فيها لأن 
الجمال و احد في جميع الاجسام ثم ينتقل إلى حب جمال النفس فهو أرقى وأعظم قيمةء ثم 
ينظر إلى الجمال في الأعمال والقوانين وسيدرك أنه ذو طبيعة واحدة لا تتغير'» ثم يوجه 
ذهنه نحو العلوم» وسيكتشف أن فيها جمالا مشتركاء فيتخلص بذلك من الجمال الفردي؛ ثم 
تتفتح تأملاته على المرحلة الأسمى سينهي إلى تحصيل علم الجمال 64515 فيكتشف أسرار 
الحب» وهنا يلمح فجأة جمالا من طبيعة تثير الإعجاب» إنه سر ما لا يخضع لميلاد أو 
فناء» أو نمو أو نقصان» خال من كل تجزيئيء عار من كل حس إنه هو ذاته» بذاته وفي 
ذاته» مثال الجمال أو فكرة الجمال الخالدة» هنا يصل الحب إلى غايته ويحقق هدفه فمن 
اكتشف الجميل استطاع أن يحقق لنفسه الخلود”. 


إذن الحب عند آفلاطون» رغبةء لكنها ليست رغبة جسدية بل رغبة عقلية فلسفية 
إن الحب هنا معرفة» إنه حب نظريء ثم إنه ليس غاية في ذاته بل وسيلة لمعرفة الجمال» 
à‏ وسيطهء يتأسس على آنقاض الرغبة لينفيها. لكن أين الجسد في هذا الحب؟ هل هو 
مجرد دائرة سفلية في سلسلة دوائر متصاعدة إلى عالم علوي؟ أو ليس الجسد هو البادي 
والظاهر فينا؟ ثم من يحب؟ ومن یُحب؟ أليس الحب رغبة؟ أليست الرغبة جسدية؟ لماذا 
یکون موضوعها عر جسدي؟ ثم لماذا یکون الحب معرفة؟ لماذا لا ككون. المعرفة حبا؟ 
لماذا یکون الحب وسیلة؟ لماذا لا يكون غایة؟. 


": المرجع السابق» ص 95-94. 


? المرجع نفسه» ص 97-6 
== ی } 


را 

إن إجابة مغايرة على هذه الأسئلة ستحوّل الحب من النظرية إلى التجربة» ستنزع 
عنه أجنحته» سیتحول من بیتروس- Péteros‏ إلى -إيروس- AN «Eros‏ لن يحتاج إلى 
الطیران» سيبقى هنا في عالم الأجسادء فهذا هو عالمه المتنوع المختلف. إن الحب مسألة 
حياة» نظام عاطفة» جمال» وشعرء لا علاقة له بالمفهوم» فلم تتدخل الفلسفة؟ الحب 
بو لادته» لا يرتبط بالمفهوم وهيهات أن توجهه الفلسفة» بل العكس» هو الذي قد يتحكم في 
الفلسفة . 


لکن كيف سیُستقبل الحب النظري-لفلسفي في الخطاب الفقهي- الديني؟ 


لقد آنکر بعض -المستشرقين- روية اسلامية دينية للحب» وقرروا أن الطبيعة 
العربية الخشنة لا تحتمل معاني الحب الر قیقة وقد جاءت النصوص الدينية لتعكس هذه 
الطبيعة الجامدة» فكانت صورة "اله" الجبار» المنتقم» وصور الجحيم والسعير» منتشرة بين 
ثنایا القرآن» لکن هذه الفكرة تحمل کثیرا من التعميم الذي لا مبرر له فمشاهد العذاب 
قائمة لردع الطبيعة البشرية المنحرفة» وفي مقابلها مشاهد ونصوص كثيرة تصور "الله" 
08 8 ۰ 0 م ق ee‏ مم 2 ۵ ص کف ie‏ 2 2 3 هر 
الرحيمء الغفور» الرؤوف» الذي يحب ويُحب” 7 EE E‏ 
الله ts,‏ كما نجد تصوير الجنة ونعيمهاء كما أوردنا في المبحث 
الذي سبق. هذه النصوص الدينية كانت دافعا لوجود خطاب ديني حول الحب. يمكن أن 
نصنفه إلى صنفین: خطاب حول الحب الانساني» وخطاب حول الحب الالهي. 


فأما الأول» فیتعلق بالأحوال الجسدية وما يطرأ على القلب من تعلق بالمحبوب أو 
المعشوق» و ما يرافق ذلك من غرام و هيام» و شوق و يأسء و معاناة و فراق و جنون 
وموت» حب كله حسية وجسدية وقد كتب فيه الفقهاء كما کتب الشعراء. وأما الثانيء 


Blondel, Eric, L'amour, Flammarion, Paris, 1998. page 15. : 


*: النشارء علي ساميء الأصول الأفلاطونية» (المأدبة أو في الحب الافلاطوني) ص 227 
AN sl 3‏ 45. 


آل عموان» 33 231 


6۰66۰666 6*6 جتهه م6 ۰6 م6 6 م6 جتهه مر جه حرج جتهه درغ حتهه م6 جأتهه مر جتهه منغ جه منغ تح تهه صن وتهه pr Er épi r‏ 2 5ك 


/ 


الفصل الثااكث الجسدىة وإشكالية المقدس عند أبن A‏ 


ir‏ مزج وح مره ۰6ج جه مج 6*6 وق مج وقح م6 وه مج جيه hér‏ 6 مج 6 م6 6 مج 6 مج جح م6 جه 6 6۰*6 6 6 6 م6 6 م6 ی م2 
فیتعلق آراء ونظریات الصوفية فى الحب. فقد كانت غاية الصوفی أن يرتقى» من محبة 
جمال المخلوق إلى محبة الله الخالق» ویْسمَون ذلك محبّة حقيقية» أو عشقا حقیقیا» بینما 


وقد بيّن الباحث والمورخ -ریتر- في مقدمة نشریته لکتاب -مشارق آنوار القلوب 
و مفاتح آسرار الغیوب- لابن الدباغ أن مأدبة آفلاطون حضرت في الحب الالهي 
الصوفی, لأنه حب یبحث في الجمال الالهي المطلق» و آفلاطون آشار إلى الجمال المطلق. 
لكن المأدبة» غابت في الحب الانساني"» فقد كان الأخير متمیزا عن الحب النظري Les‏ 
یحمله من -جسدیة- لم ترض "الطیران" إلى المطلق. 


صحیح أن بعض الكتابات الفقهية» الظاهرية و الحنبلیة» مثل ابن داوود في 
-الز هر :- و Cl‏ حزم في Sd‏ الحمامة- وحتى ابن القيم في -روضة ١‏ لمحبین ونز هه 
المخستاقین- قد استخدمت بعض عبارات المأدبة cs LOU‏ الا آنها قد هاجمت کف 
هجوم الحب الالهي» و اعتبرت رواده مللحدة خارجین عن الاسلام. هذا الهجوم 3 یکیل إلى 
أن الخطاب الفقهي لم يرحب بمضمون اب الم 
المطلقء وأن استخدام عبارات المأدبة لا يعدو أن يكون تبرير حالات بعينهاء بل نجدهم 


فلو أتينا على نص ابن حزم -طوق الحمامة في الألفة والآلاف- نجده يستخدم 
محاورة المأدبة في تعريف الحب من حيث أنه "اتصال بين أجزاء النفوس المقسومة في 
هذه القليقة في أصل عنصرها الرفیم"» متأثرا في ذلك بما جاء في المحاورة من أن 
ا التي أصبحت مخيفة مغرورة ببأسهاء إلى أنصاف وأصبح کل 


.ام 


نصف ق الى NN dés‏ #الكده يستخدم العبارة لیبرّر رؤية خاصة به حول 


*: ابن حزم طوق الحمامةء ص 22. 
بسپوني» رسلان» صلاح ح الدين» كتاب الأخلاق و السياسة عند اين حزم؛ مكتبة نهضة الشرق — جامعة القاهر 6« 


.268-267 (د.ط)ء ۰1985 ص‎ 
LT RS 


الفصل الثااث الجمسددة وإشكالية المقدس عند ابن الف 


SIIRT‏ موه 
الاتصال قائمة علی المشاكلة والمجانسة والتشابه» "والشکل Lis‏ يستدعي شکله» والمثل إلى 
مثله ساکن» و للمجانسة» عمل محسوس وتأثير ماهد" . 


و عندما يأتي ليتحدث عن علاقة الحب بالجمالء لا يشير إلى الجمال المطلقء 
العقلي أو الإلهي بل إلى الجمال الحسي الجسديء الذي يولد الحب بناء على المجانسة 
والتشابه» ولو أنه يفرق بين الحب كاتصال ثابت وبين ne‏ عابر» dus‏ يقول 
أن النفس الجميلة تمیل إلى التصاوير المتقنةء فهي إذا رأت بعضها تثبتت فيهء فان ميّزت 
وراءها شيئا من أشكالهاء اتصلت وصحت المحبة الحقیقیق دك فك شير من رركا شه 
A 5 ۰ 2۷+ ۰ 5 5 5 a = on‏ ۰ 
من اشکالها لم يتجاوز less‏ الصورة وذلك هو الشهوة". حاول -هنري كوربان- أن يضع 
صورة أفلاطونية لابن حزم من خلال هذه العبارة"» باعتبار النفس هنا تبحث عن الجمال 
الحقيقيء الجمال كفكرة أو کمثال» لكن ربط النصوص ببعضها يبيّن أن العبارة هنا لا 
تعدو أن تكون إشارة إلى بحث النفس عن المجانسة والتشابه كما بینا سابقاء لأن كتاب 
3( الحمامة- يحدد بشكل واضح موضوع الحب» و طبيعة المحبوب» إنه الجسد 
الأنثوي -المرأة- إذ يتحدث بأسلوب الوصف والحكي عن نساء القصور وأوصافهن» عن 
العفاف» و الوشاة وتأثیرهم وكلها موضوعات ترتبط بالجسد لا بالعقل. 


وعندما یعرض این کزہ= جات الحب» لا يعمد إلى الارتقاء به من الرغبة إلى 
العقل بل يعمد إلى الارتقاء بقوة الرغبة ذاتها اتجاه المحب» إنه ارتقاء في سلم الجسد لا 
في alu‏ العقل. 


فأول درجات المحبة عنده؛ الاستحسان وهو أن يتمثل الناظر صورة المنظور إليهء 
فيستحسنهاء وهي درجة الصداقةء ثم الإعجاب وهي رغبة القرب من الناظر فة في المنظور 
إليه» ثم الألفة وهي الو حشة ل المحبوب إذا غاب تم الكلف وهو غلبة يشغل البال به 


أ: ابن حزمء طوق الحمامة» ص 22. 


3 ل PR‏ 3 
: كوربان» هدر ي» تاريخ الفلسفة الإسلامية» ص 338. 
RB O RB‏ 6۰6 جتهه 6 6 م6 6 م6 جک صر رکه OP‏ < من ره مرجع 6 مرغ 6 مرغ Be f‏ 5< جتهه مرغ جأتهه مر 6 مر که مج 6 6 6 مرجع e‏ 


الفصل الثااث La di‏ وإشكالة امقيس عند ان اق 


5*66 جح مزج 5« مج جح مج 7*6 6*5 E‏ مج جح مج 5 مج 6*6 6*6 2*6 جيه م6 وته مرج جيه brin‏ 
La‏ { جه 5 ۳ ۰ ی ۲ ص 1 
وهو ما يسمى بالعشق» وربما ادى الشغف والكلف إلى المرض والتوسوس أو الموت . 


كما أن التقاء المحب بمحبوبه عند ابن حزمء ليس التقاء الاحترام ورهبته أو 
محاولة إلجام انجذاب الفرس الأسود -الجسد- كما بينت محاورة -فیدروس*- 
الأفلاطونية» بل إن لهذا الالتقاء علامات كلها رغبوية» جسدية» حيث يصفها الفقيه 
الظاهري بأنها تغيرات بدنية» من رعشة» ورعدة» وبهت» واضطراب» تطرأ على المحب 
إذا رأى محبوبه أو سمع اسمه فجأة» يقول ابن حزم: 'ومنها بهت يقع» وروعة تبدو على 
المحب عند رؤية من يحب فجأة» وطلوعه بغتة» ومنها اضطراب يبدو على المحب عند 


رؤية من يشبه محبوبة» 4 ME,‏ سماع أسمه فا 


وقد كان باب علامات الحب في طوق الحمامة» الأكثر تأثيرا على الأعمال الفكرية 
التي جاءت بعده فهذا أديب الحب الفرنسي -ستندال- يشير في كتابه:داهدمة'1 De‏ إلى 
هذه العلامات في أكثر من موضع". إن خطاب حابن حزم- حول الحب» حتى وان حمل 
بين طياته رؤية لوغوسية حاولت احتواء الحديث عن الحب"» وحتى وان لم يكن خطابا 
جنسيا جريئا مثل -الروض العطر- للنفزاويء إلا أنه يبقى خطابا جسديا لا يتبنى الحب 
النظري كما صورته المحاورات الأفلاطونية» فإذا كان هذا شأن الفقيه الظاهريء فهل 
سيتخذ الفقيه الحنبلي حابن القيم الجوزية -المنحى نفسه؟ 


: بسيوني» رسلان صلاح الدين» الأخلاق و السياسة عند ابن حزمء ya‏ 272. 

*: النشارء علي ساميء الأصول الأفلاطونية (المأدبة)» ص 168. 

© ابن حزم» طوق الحمامة» ص 30. 

*: بسيوني» رسلان صلاح الدين» الأخلاق والسياسة عند ابن حزم» ص 275-274. 


”: حميدء حمادي» (الجمالية والكشف الصوفي)» ص 180. 


Erin‏ 6 6 6 جه م :26ح Sir‏ مز وه 6 هه حو هه درغ يح م6 هه م6 ته مغ ريه مر 6 رهد مرغ ويه م وق مرغ مه مزع 26 62 6 م6 زب 


الفصل الثااث الجسدية وإشكالية المقدس عند ابن القيم. 


من الحب النظري إلى الحب الجسديء أو ابن القيم ضد أفلاطون. 


الفقيه الحنبلي حابن القیم الجوزية-» يتحدث عن الحب» والعشق خاصة في AUS‏ 
"روضة المحبين ونزهة المشتاقین" إن هذا الفقيه بکل ما يحمله جسده من سلطة اجتماعية 
ودينية قدسية» يكتب في الحبء لكن هل هو الحب النظري الذي دعا إليه أفلاطون؛ بکل ما 
يتضمن من مثالية متعالية» أم أنه حب جنسي جسدي بكل ما يتضمنه من حرارة و شبقية 
و جنسانیة؟» إن الإجابة تقتضي مساعلة نقدية عميقة لمتن ابن القيم» مساءلة تحذر من 
محاولة إسقاط النظرية الأفلاطونية على الرؤية الإسلامية للبحث عن التشابه » واختزال 
آراء فقهاء الحب من الظاهريين و الحنابلة» مثال: ابن القيم و ابن داوود» و ابن حزم 
وجعلهم مجرد مرددين للمأدبة الأفلاطونية» وقد أشرت في القسم السابق إلى أن الخطاب 
الفقهي الظاهري من خلال -ابن حزم- اختلف جذريا عن الرؤية الأفلاطونية» عندما حدد 
بشكل واضح موضوع الحب وجعله الجسد الأنثوي أو المرأة-الجسدء بينما جعل أفلاطون 
موضوع الحبء الفكرة أو المرأة-الحقيقية» والفرق ظاهر بين من بحث في حب المتغيّرء 


ومن بحث في حب الثابت أو ما اعتقد أنه ثابت. 


إن حديث ابن القيم عن الحب» كحديثه عن الجمال» يبدو أيضا مرتبكا منذ البدايةء 
ارتباك الفقيه الذي يستشعر انفصاله عن موضوعه التقليدي ٠‏ ارتباك الصراع الخفي في 
النص الديني بين المقدس والجنس» ارتباك يعبّر عنه احتياط الفقيه في مقدمة 'روضة 
لمحبین"» عندما pubs‏ الحب إلى أتواع و یجعله Le‏ فيناك «محب الرحمن» وم 
الأوثان» ومح النيران» ومحب الصلبان» Lise‏ الأوطان» ومحب الإخوان» ومحبّ 
النسوان» Lines‏ الصبیان» ومحبّ الأثمان» Lise s‏ الایمان» Lise s‏ الألحان» Line y‏ 
القرآن» '» ويرفع بعدها محب الرحمن أرفع الدرجات قائلا: « وفضتل أهل محبته ومحبة 


۳3 
: أشير هنا إلى حدیث -الدکتور علي سامي النشار وعباس الشربيني» عن تأثیر المأدبة الأفلاطونية في الکتابات 
الفقهية الظاهرية و الحنبلية من ابن داوود -في کتابه "الزهرة" إلى ابن حزم في "طوق الحمامة" إلى ابن القیم في 'روضة 

المحبین". أنظر کتاب: الأصول الأفلاطونية -(المادبة أو في الحب الاأفلاطوني)» من الصفحة 335 - إلى - 392. 
kok‏ 
: الموضوع التقليدي للفقيه هو العلم الديني المتعلق بالحلال والحرام في العبادات والمعاملات -أي المقدس-. 


a ۰ 5 . 6 1‏ > 4 
۰ ابن القيم» روصه المحبین و نز هه المشتاقين» ص 10 
LS SES‏ 


المصل GI‏ المسددة وإشكالية المّدس عند ان 

OU‏ ايك مزل جيه مزل و مجم وه مجر Den Br NO Be‏ جيه مال وي ENS EST OUT OT GNU TU‏ متا E‏ مول 
كتابه ورسوله على سائر المحبّين تفضیلا"". ثم يعظ قارئه بلغة المقدس التي تحمل 
الاحترام والرعب في الآن نفسه» من اتباع الهوی مقترا العقل الذي يحترم المقتس 
وينساق إليه. 


لكن ابن القيم بلغة المقدس نفسها يعود ليشير إلى إمكانيات التعويض في النص 
الديني» 'فالله لم يأمره -أي الإنسان- بصرفه قلبه عن هوى النساء جملةء بل أمره بصرف 
ذلك الهوى إلى نكاح ما طاب له منهن ( ...) فانصرف مجرى الهوى من محل إلى 
محل” إنه ينقل الهوى من المقدس -الحرام- إلى دنيوي -مباح- وفق المقدس ذاته» وهو 
ماسميناه -في الفصل الأول- بالدنيوي المقدس le profane sacré‏ وهي الحركية التي 
يسمح بها التأويل في النص الديني» بحيث لا نجد مقدّسا ودنيويا کحلقات منفصلة بل 
حلقات متنافذة» ينتقل فيها المقدس» ليصبح دنيويا والعکس» وهو ما سيعبر عنه ابن القيم 
بالمصالحة بين العقل- المنساق للمقدس- والهوى المعبّر عن الجنسيء الدنيوي» الماجنء 
المتمردء والتي يراها الهدف المركزي لكل كتابه فيقول: 'فلذلك وضعنا هذا الکتاب» وضع 
عقد الصلح بين الهوى و العقل» وإذا تم عقد الصلح بينهما سهل على العبد محاربة النفس 
والشیطان". 


إن هذه العبارة تحدد استر اتيجية خطابية سیعتمدها الفقیه تقوم تقوم على اتجاهین: الأول 
أنه سیتحدث عن الهوی, لقد قرّر أنه سیتحدث عن الحب الانساني» الجنسي» لا عن الحب 
الروحي أو الالهي لقد فضتل Lise‏ الرحمن والقرآن لکن لیترکه جانبا. الثاني أنه قزر بأن 
حدیثه عن الهوی أو الحب سوف لن ینحرف بالنص إلى ما یخالف المقدّسء فالعقد يقتضي 
أن کل ما سیقوله في لطار الشرع؛ وأن خطابه الجسدي سیبقی منساقاً للعقل المقتس" 
بدون تمرّد رغم ما قد يبدو فيه من الخروج عن المألوف" الفقهي. 


. المصدر السابق» ص 10. 
2 : المصدر نفسه ص IS‏ 


*: اکن نفسه» ص 16. 


LS RS 


الفصل الثااث à ad‏ وإشكالية المقدس عند ابن A‏ 
DD AB‏ ويه مزج وني صل DENTS ABD Deh Deh Dh NN NUE De Bh Der EN‏ 5 یه مه مج« مز 6 مز 
إن هذه المقدمة تحيل إلى -القانون الحمدلي- الذي أشار إليه الخطيبي وهو يحلل 
متن -الشيخ النفزاوي- "الروض العاطر في نزهة الخاطر" ومعناه أن الافتتاح والاختتام 
بکلام اش وأن الانتعاش ببعض الآياث والأحادیث خلال جل فترات النص» والتذكير 
المتواصل بالمقدس» يشكل ضمانا لمراقبة أي هذيان أو انحراف بالنص. من خلال 
الصوت الطاهر للشرع» كما يشير في الآن نفسه إمكانية وجود حب أو ممارسة جنسية 
بموافقة إلهية'ء ومادام الاستشهاد القرآني والنبوي ذو طبيعة مجازية» استعارية» فسوف 


ينسجم مع كل تأويل. 


يؤسس ابن القيم رؤيته تأسيسا منهجياء فيعمد بداية إلى تحديد مدلول الحبء إنه 
يضع الفلسفة منهجاء لكنه لا يضعها هدفا لحبّه» فهو لم يتحدث في الخمسین اسما التي 
ذكرها عن مفاهيم عليا مثالية للحب» بل يحيل إلى الحب من حيث كونه ممارسة جسدیف 
أو تجربة جنسية و يعزو الاختلاف بين الأسماء إلى تنوع آشکال تلك الممارسة أو 
التجربة» من dus‏ طبيعة العلاقة المتغيّرة بين المحب ومحبوبه» وهنا يختلف -ابن القيم- 
عن -ابن حزم - الذي اعتمد في تعريفه للحب على منطلقات فلسفية أفلاطونية» ثم 
رفضهاء آما ابن القيم» فاعتمد منطلقات لغوية حاول أن يستخرج منها مدلولات جسدیق 
فعندما يقف عند السياق اللغوي لكلمة -المحبّة- كأولى أسماء الحب» يرى أن العرب 
اختلفت حوليا فقیل آصلها الصفاء» لآن العرب تقول لصفاء بیاض السنان ونضارتهاء 
حبب السنان» وقیل مأهوذة من الحباب وهو ما یعلو الماء عند المطر الشدید» فعلی هذاء 
المحبة غلیان القلب وئورانه عند الاهتیاج عند لقاء المحبوب 3 > لم يبق all‏ عند ظاهر 
الاشتقاق بل نقله لیعبر عن تجربة العلاقة بين المحب و المحبوب لقد حول غلیان الماء 
إلى غلیان القلب في الحب» وبنفس الاستر اتيجية الخطابية یواصل الاشتقاق» فعندما يربط 


۹ الخطيبيء عبد الكبير» الاسم العربي الجریح» ص ۰102 
* 5 5 
: يذكر ابن القيم أن للحب ستين اسما (الصفحة 19) لكنه لم يتحدث إلا عن خمسين فقط. 


2 ابن القيم» روضة المحبين ونزهة المشتاقين»» ya‏ 20. 
اا 0 


المصل الثااث La di‏ واشكالية القدس عند ان اللي 


المحبّة بحبّة القلب أو سويداؤه» يقول: سمیت المحبّة بذلك لوصولها إلى حبّة القلب» وذلك 
قريب من قولهم: ظهره» إذا آصاب ظهره و رأسه إذا أصاب رأسه (...)» ولكن في 
هذه الأفعال وصل أثر الفاعل إلى المفعول» وأما في المحبّة» فالأثر إنما وصل إلى 
المحب"!ءأي أن الأثر حدث هنا بشكل عكسي وتحول من المفعول به إلى الفاعل فيقال: 
حبّه أو أحبّه» أي دخل Lis‏ المحبوب سويداء قلب المحب. 


وفي السياق نفسه سيتعرض ابن القيم إلى تنوع العلاقات الجسدية بين المحبين في 
مرادفات الحب الأخرى» فتعني -العلاقة- كاسم من أسمائه إلى التعلق بالمحبوب» ويعني 
الهوى الميل الدائم بالقلب الهائم» والشغف هو رقة القلب وحرارته إلى درجة الحرق؛ 
والكلف يشير إلى الولع و الارتباط والتتيّم هو التعبّد والذل» والشوق هو سفر القلب إلى 
المحبوب. والشجوء والاکتت باب اسمين للحب الذي يتبعه هم وغم وحزنء والانف» 
والوصب. اسمين للحب الذي يولد المرض والألم» والخلابة» وهو اسم للحب الخادع؛ الذي 
لا صدق «ai‏ والوهل؛ وهو الحب الذي يعتريه الروع» مع رعدة ورعشة للجسد أمام هول 
جمال المحبوب. فالجمال سلطان على القلوب وإذا بدا راع القلوب بسلطانه» واللمم هو 
الحب المجنونء والخلة أي الحب المتوحّد الذي لا يقبل المشاركة والغرام هو الحب 
اللازم الولو خ”. 


ومن أسماء الحبء العشق» ويقول عنه ابن القيم بأنه "من آمر الأسماء وأخبثها 
وقل ما ولعت به العرب» وكأنهم ستروا اسمه وكنوا عنه بهذه الأسماء فلم یکادوا یفصحوا 
عنه ... ولم يقع هذا اللفظ في القرآن أو في السنة. وسمي العشق کذلك لانه فرط cal‏ 
قائلا: "لا يُطلق ذلك في حقه سبحانه وتعالی» فلا يقال أنه یعشق, ولا يُقال: عشقه عبده 


!2 المضكر él‏ 20 
P‏ الفضدر تفس من هن 21 لے من AÛ‏ 


: المصدر نفسه ص 25. 


۴ المصدر نفسهء ص 26 
LC SR‏ 


الفصل الثااث الحسدىة وإشكالية المقدس عند این ال 


مج تيك De Be‏ واه مزل Ben Be‏ مج واه مج Br Be‏ که مج Be‏ که مج Be BD Be‏ که مج here BeBe De‏ 
وفي هذا اعلان منه عن رفضه للحب الروحي» أوء الحب الالهي» ويُبقي فقط على الحب 
الانساني ذي الطابع الجسديء وأما إشارته إلى خبثه ومرارته» فهو تعبیر ملتبس» ذ 
يحمل بين طیاته مدحا واعترافا بسلطانه» و لعل هذا ما جعل ابن القيم یضع له آبوابا 
بکاملها في کتابیه" روضة المحبین" إضافة إلى کتاب "الجواب الكافي لمن سأل عن الدواء 
"at al‏ أو أن العبارة التي تذم العشق وتناقضه مع ساحة وجوده في المتن» تشیر إلى 
طابع الارتباك الذي يقع فيه ابن القيم بين الحین والآخر بحکم سلطة المقدس من des‏ 
وطبیعته کفقیه محتاط من جهة آخری. 


لكن ما هو الدافع إلى الحب عند ابن القیم؟ 


الدافع عنده هو الجمال» » فمتى كان المحبوب في غاية الجمال» وشعور المحب 
بجماله أتمّ شعورء والمناسبة التي بين الروحین قويةء فذلك الحب اللازم الدائم» ©» ومعنی 
هذا أن الحب وفق الجمال لا یتحقق الا إذا تشکلت علاقة بين Lans‏ ومحبوب قائمة على 
À‏ دعائم: جمال المحبوب» شعور المحب بهذا الجمال المناسبة أو المجانسة أو 
المشاكلة -بتعبیر ابن حزم- التي تحدث بين المحب و المحبوب. 


فأول الدعائم جمال المحبوب كلما استکمل صفات الجمال كلما كانت المحبة قوية 
ومستحکمة لا یداخلها ريب أو شك أو نقص, وثانيهاء شعور المحب بجمال محبوبه» حتى 
ولئ كان فلك الجمال تساه فاق a ua NON‏ العحب LAS‏ لتحت المكية میت 
حسب كمال شعور المحب» فالمحب لا يرى في محبوبه أثناء الهيام والغرام الا ما هو 
حسن فيهء dus‏ يذكر ابن القيم أن امرأة تسمّى -عزّة- دخلت على الحجّاج» فقال لها:« يا 
عر ونه ما فت كما قال فيك كر هو معتيات فقالت: أتها الأمیر» إنة لم يرن 
el‏ لني NUE dé‏ مخ بويد فى ال موی هلر وري من 


': ابن القيم» الجواب الكافي لمن سأل عن الدواء الشافي» ص208 وما يليها إلى الصفحة 243. 
: ابن القیم» روضة المحبین» ص 49. 
3 المصدر نفسهء ص 49 


LG RS 


| 


الفصل الثالث المسدية واشكالية المقدس عند ان اليم . 


وه مزل ی مج 6« مج جيه مج جه مج 6 مج 6 مج 6 مج وق مج CASES Ca‏ وه مر جات مز واه صرق 6 م6 TT TT OT‏ مز ۰6 
ورائه فکرة الجمیل ومثالیتها؟ هل هو شعور الروع والاحترام الذي وقفه العقل -الحوذي- 
أمام فكرة الجميل قو محاورة سفیدروس- الشارحة للمأدبة؟ 


ابن القيم لم يكن أفلاطونيا في إجابته عندما قال: 'فإنه إذا شاهد حسنها وجمالها كان 
ذلك أدعى إلى حصول المحبّة والألفة بينهما"!. فالداعي إلى الحب هو الجمال وموضوع 
الجمال جسد المرأةء لا فكرة الجمال في ذاتها. 


وأما الدعامة الثالثة في دواعي الحب ودوافعه» فهي المناسبة» ويعني بها التوافق 
في الجمال» وهنا يوافق ابن القيم ما ذكره ابن حزم في مفهوم المشاكلة أو المجانسة» JS"‏ 
امرئ يصبو إلى ما یناسبه" وقد عبّر عنها الجاحظ بلفظ المشابهة» فسر اختيار الفتى 
لفتاة بعينهاء واختيارها له بعينه دون غيره هو المشابهة أو المناسبة في الخلق و في 
الطباع» أي تعارف الأرواح وازدواج القلوب» كما يقول الجاحظ”. وتنقسم المناسبة عند 
ابن القيم إلى قسمين: تناسب أصلي و تناسب عرضيء فأما التناسب العرضيء فهو 
الاشتراك في الصفات أو الطباع العرضية ويسمى -المجاورة- ويكون فيه الحبّ مؤقتاء 
وأما التناسب الأصلي فهو الحب الحقيقي لأنه تناسب في أصل الخلقةء والطباع المجبولق 
إنه "تشاکل النفوس وتمازجها في الطباع المخلوقة”» فكل نفس ترى في محبوبها مرآة 
تعكس طباعها ورقتهاء ولذلك يحدث الاشتياق وتحصل المحبة» ويبدو من خلال هذا 
التحليل أن الحب عند ابن القيم gants‏ فالاشتياق إلى المحبوب» هو اشتياق إلى الذات؛ 
وحبّه هو حبّها لذاتهاء لطباعها وخلقتهاء 'صادفت فيك جوهر نفسي ومشاكلتها في كل 
آحوالها". وكلما كانت المشاكلة أو المناسبة في الصفات أعلى وأعظم كانت المحبة أثبت 
وأكثر استحكاماء فهي محبة لا تزول لأنها ليست عرضية ولا غرضية إذ أن "داعي 
المحبة إذا كان غرضا للمحب لم يكن لمحبته بقاء» ون كان أمرا قائما بالمحبوب» سريع 
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LÉ اا‎ 


الفصل الثااث الجسدية وإشكالية المقدس عند أن القيم. 


Be AD BDA Be‏ هس که مج Ben De BeBe‏ کم BeBe DAB RAD BADA Be‏ يه مه 
الزوال والانتقال زالت محبته بزواله"' فالحب يتغيّر وقد يزول إذا حصل الغرض من 
جانب المحب» مع نقصان الجمال في جانب المحبوب مما يجعل -المناسبة- غير مكتملة 
غير أصليةء بل تصبح بذلك dus je‏ والحب الصحيح لا غرض له ولا ينقص بجفوة أو 
لذي من موب له ايتضمن غاية oi‏ مما يجعل اسص يللد بيهراق و أذى 
محبوبه. ويستند ابن القيم في إثبات هذه -المناسبة- على النص النبوي: "الأرواح جنود 
مجندة» فما تعارف منها ائتلف» وما تناكر منها اختلف” يضيف إليه رأيا علميا للطبيب 
اليوناني -أبقراط- والذي ذكر له "أن رجلا من أهل النقص يحبّه فاغتمٌ لذلك» وقال: ما 


أحبّني الا وقد وافقته في بعض أخلاقه”. 


ويورد ابن القيم اعتراض ابن حزم على آفلاطون» من أن الأرواح مقسومة في 
العالم السفلي» بعد أن كانت واحدة في عالمها العلوي» فأي الروحين تلاقيتا هناك 
وتجاورتاء تآلفتا في هذا العالم وتحابّتاء وأي روحين تنافرتا هناك ستتنافران هناء ويؤكد 
ابن القيم اعتراضه هو أيضا عندما يقول: "هذا الجواب مبني على الأصل الفاسد الذي 
AL‏ هو لای أن الأرواح موجودة قبل الأجسادء إنها كانت متعارفة متجاورة هناك» تتلاقى 
وتتعارف» وهذا خطأء بل الصحيح الذي دل عليه الشرع والعقل أن الأرواح مخلوقة مع 
4 ,4 


هذا الاعتراض يؤكد أن الحب عند ابن القیم ینحو منحی غير آفلاطوني» حتی وهو 
یتحدث عن -المناسبة- الروحية لا يعني بذلك التعالي على الجسدء أو تغییبه» والبحث 
عن «dll‏ بل يعني بذلك المناسبة أو المشاكلة الأصلية في الطباع و الصفات الثابتة 
المجبولة التي لا تحمل بين طیاتها عرضا أو غرضا. فهذه -المناسبة- أو المحبة الروحية 
لابد وأن تنتهي إلى محبة و علاقة جسدية فهاهو ابن القيم يؤكد المنحی عندما یقول: 'فإذا 
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الفصل الثااث à ad‏ وإشكالية المقدس عند ابن اله 

NC TRS‏ صل PR ET SSII E NV ON VU NN TOUT VONT ENT ON CE VO TON VO‏ مج 
تشاكلت النفوس» و تمازجت الأرواح و تفاعلت» تفاعلت عنها الأبدان» و طلبت نظير 
الامتزاج والجوار الذي بين الأرواح (...) وبهذا ركب الله سبحانه شهوة الجماع بين الذكر 
والأنثى طلبا للامتزاج والاختلاط بين البدنيين كما هو بين الروحين ولهذا سمّي جماعا"!. 


يعد هذه النتيجة يفتح الفقيه المجال لخياله الفسيح في الحديث عن الحب و الجماع» 
,اص ae del‏ کیان اه يه اه كا نك إل اكت راك تارف 
علحية بین العرب في تلك الفترة» کلام الملوك» أو الجواري» أو الشعراءء کلام كله تعبير 

عن -الجسدية- والجنسانية» فرغم ما يبدو عليه من بلاغة إلا أن الهدف منه الانتقال من 
الطابع التقديسي المراقب للجسدء إلى إمكانيات خطاب مفتوحة منفلتة» هذيانية» و عبر 
lie‏ اين القيم نفسه في مقدمة الكتاب حروضة المحبين- عندما يسميها 'نكتا تفسيرية» 
هدفها الترويح”» ويسمي -الخطيبي- هذه الإستراتيجية الخطابية في الخطابي الفقهي حول 
الحب والجسد بالقانون الحكائي”. 
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الفصل الثااث à ad‏ وإشكالية المقدس عند ان الق 


مج Deh De Beh Der‏ که مج مج که مج Be‏ رکه مج > مه مج ADA Benh‏ مج کم > 6 ۰6 2 مج Be‏ 


من الب إلى al‏ 


خطاب ابن القیم حول الحب» ds‏ بد بين إرادة الاحتياط الخاضعة للمقدس و ارادة 
الانفلات التي يفرضها الموضوعء من dus‏ أنه موضوع دنيوي يأبى الخضوع 
لسلطة الاحترام و الحرام. لقد بقي خطابه مرتبكا بين النصح والهذيان» أو بين القانون 
الحمدلي المراقب -الجسدي- والقانون الحكائي المنفلت-الجسدية-. هذا التأرجح des‏ 
مفهوم الحب» عاماء بين روحي وجسدي» رغم أنه کان يعني الجسدي لكن القانون 
-الحمدلي- يفرض عليه العودة للحديث عن الحب الروحي بين الحين والحين؛ الا أن ابن 
القيم لم يقف عند الحب في -روضة المحبين- بل تعذاه إلى بحث تجربة العشق. وان كان 
لهذا الاهتمام إشارة» فإنهاء إشارة إلى أن الهدف من هذا النص ليس الحب بمعناه العام» 
وإنما الحب بمعناه العشقي» الشبقي» ومادام العشق لا يجب أن يطلق في حق اللهء كما 
صرح بذلك -ابن القيم- فإنه لا يطلق الا في حق الإنسان» ومنه يحدد الفقيه موضوع 
العشقء إنه alle‏ الإنسان» alle‏ الجسدء ولعل هذا ما يجعلنا نؤكد مكانة -الجسدية- في 
خطاب ابن القيم» لكن هل هي جسدية أو جنسانية منفلتة لا تخضع لحدود المقدس؟ وهل 


عندما يعمد الفقيه الحنبلي إلى تحديد ما هية العشق يضعنا أمام صنفين من 
الأقوال؛ قول یعرف العشق في جانبه السلبي» و آخر يعرفه في طابعه الايجابي. فأما 
التعريف السلبي فهو التعريف الفلسفي» والطبيء» dus‏ يشير ابن القيم إلى تعريفات لفلاسفة 
يونان ومسلمين بذكر آسمائهم يقول: 'وقال بعض الفلاسفة: العشق طمع يتولد في القلب 
ويتحرك وینمّی» ثم یتربّی» ويجتمع إليه مواد من الحرصء وكلما قوي» ازداد صاحبه في 
الاهتياج» واللجاج والتمادي في الطمع و الحرص على الطلب حتى يؤديه ذلك إلى a‏ 


سه 0 J‏ 
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المصل الثالث الجسدية وإشكالية المقدس عند ان القيم. 


EE EE Es‏ صل > مال > مل > Er bn‏ هه ص Er‏ كه صنل ذه م كه ص وه زم هه صل Era nn‏ اه م وت مز جيه مون وت مه 
و القلق" ثم يستدرك بتعريف أفلاطوني وأرسطي قائلا: وقال أفلاطون: العشق حركة 
الس dé it‏ وقلل أرسطر» سفق جيل pale‏ ا قلي فارشا دش أله 
من تجارة ولا صناعة”»ويذكر أن الأطباء قد أجمعوا على أن العشق مرض وسواسي 
يشبه الماليخوليا"» يجلبه المرء إلى نفسه بتركيز فكره على استحسان صور-أجساد- 
وشمائل بعينهاء له أعراض نفسية كالاستحسان وأعراض بدنية كارتفاع بخار رديء إلى 
التماغ عن مني محتقن» ولذلك أكثر ما يعتري العزاب» وكثرة الجماع تزیله" سحسب هذا 
الرأي الطبي-. 


و في المقابل يذكر ابن القيم تعريفا إيجابيا للعشق» يرى فيه أصحابه أنه هيام 
وجنون وتضراع وسحرء يلطف الطباع؛ ويرفع الأخلاق» ويستند في هذا إلى ما ذكره أحد 
جلساء -المأمون- الخليفة العباسي-» وهو -ثمامة بن الأشرس- عندما قال عن العشق 
أنه: "جليس ممتع» وأليف موّنس» وصاحب ملك مسالكه لطيفة» ومذاهبه غامضة وأحكامه 
جاريةء ملك الأبدان وأرواحهاء و القلوب وخواطرهاء والعقول وآرائها” كما يستأنس الفقيه 
بارال الفلاسفة مرة ثائی في کون العشق مداسية ومجانسة أخلاقيك وليس مجرد مرض» 
أو عمی بيعتري الانسان» فیقول: Les‏ الفلاسفة المشاژون " فقالوا هو اتفاق أخلاق» 
وتشاكل محبّات وتجانسها» وشوق کل نفس إلى مشاکلها ومجانسها في الخلقة القديمة قبل 
|هباطها إلى الاأجساد"(. الا أنه يرفص هنا أن تکون المشاكلة للأرواح في العالم العلوي؛ 
قبل» هبوطها إلى العالم السفلي» كما ذکر سابقاء لذلك يستدرك هنا ویقول: "قلت: هذا مبني 
على قولهم الفاسد بتقدم النفوس على الأبدان”. فالعشق عنده لا یتعلق آبدا بأرواح علوية 
إن له مكانا ومیدانا وموضوعا هو الجسد لا غيرء يؤكد ذلك عندما يذكر طبیعته الجسدية 
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à‏ المشاؤون: يعني بهم أتباع أرسطو. 
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الفصل BI‏ الد را اة اموس عند ان القّیم. 


6ج ته مزه AT‏ مج جيه مج 6 مج 6 مزج 6 مزه جيه مز جه م6 PRO‏ 6 مس CAN‏ جيه م6 ويه مزج ته TC‏ م6 CSIC‏ جيه در OT‏ م6 ۰6 م6 جه م6 6 مج 
قائلا: "هو مادق عن الإفهام مسلکه» وخفي عن الأبصار موضعه» وحارت العقول في 
كبفية تمکنه» غير أن ابتداء حرکته وعظم سلطانه من القاب» ثم یتخشی سائر الأعضاء: 
تبدي الرعدة في الأطراف» و الصفرة في الأوان» و الضعف في الرأي و اللجاجة في الکلام 
والزلل و العثار» حتی ينسب صاحبه إلى الجنون"» إنه الجنون» والرعدةء إنه حالة ترتبط 
بالقلب لا علاقة لها بالعقل ولذا رد الحکیم على من سأله من الناس حول العاشق یری 
معشوقته» فیرتعد ویسقط مغشیا علیه قاتلا بأنه» انفراج القلب من الحب» وعندما ذکروا 
له» أنهم یحبون نساء‌هم وصبيانهم أيضا فقال لهم: "تلك محبة العقل و هذه محبة الروح”. 


عندما يناقش ابن القيم مسألة العشق بين الاختیار والجبر يعمد إلى التوسط بين 
رأيين متتاقضین» رأي يتصوّر العشق اضطرار وجبرا لأنه من طبيعة الإنسان الحيوية 
الجسدية» فحاجته إلى العشق كحاجته إلى الطعام والشراب قالوا هو بمنزلة محبّة الظمآن 
للماء البارد» والجائع للطعام وهذا مما لا یملك" فبذلك لا يلام صاحبه ولا يعذب» لأنه 
يجبر ce‏ ويتأسس هذا الرأي عنده على أصول دينية» و آراء علمية وطبية إذ يأتي ابن 
القيم في هذا المقام برأي الأطباء الذين قالوا بأن وقوعه بأهله ليس باختيار منهم ولا 
بحرصهم علیه ولا لذة لأكثرهم فيه» ولكن وقوعه بهم كوقوع العلل المدنفة» والأمراض 
المتلفة"» ثم يأتي بأصول دينية استند إليها هذا الموقف وأهمها -حدث النسوة في مصر 
مع يوسف وعشقهن له- و أن هذا العشق بغير إرادتهن» حيث تراه المرأة الحامل فتضع 
حملها من فرط عشقها لجماله وحسنه» وتراه النسوة في القصرء فيقطعن أيديهن» لما بدا 

Se,- 2۶ à ٠° NS Le 5 + ۰ ۰ ۰‏ { 1[ . 
لهن من حسنه» وبحکم تمکن dis‏ من قلوبهن فکیف لو شغفن بحبه؟ أي أن تلك مجرد 
نتائج النظرء فکیف بهن لم تح العشق حقا؟ وهنا تلمیح إلى أن -امرأة العزیز- التي شغفت 
بيوسف حبا كانت معذورة غير ملامة ON‏ العشق اضطرار لا اختیار» حسب رأي هذه 
الطائفة. 
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المصل الثالث المسدية واشكالية المّدس عند ان القیم. 


کج دسج که مج دسج یه مج که مج هس ی مج Er Er‏ 6 م2 مج وه م6 66 6 ۰6۰62۰6۰6 ۰5 

الرأي الثاني یتصور العشق اختیارا تابعا لارادة النفس» التي توجهت نحو الهوی 
المنهي عنه في الدين و قالوا: و العشق حركة اختيارية للنفس إلى نحو محبوبها و لیس 
بمنزلة الحرکات الاضطر اریة"» ولو لم يكن إرادة واختبارا ما كان الله نم الذين یحبون 
من دونه آندادا وأصناما آخری فكل انسان يملك قلبهء فلو اعتذر بأنه لا يملك هذا القلب 
لما قبلوا عذره» وقد وعد الله الذين يحبّون أن تشیع الفاحشة" بين الناس بالعذاب el‏ 
فلو لم يكونوا مختارين في عشقهم ما توعدهم الله.* 


لكن ابن القيم سيتخذ كعادته» الرأي الذي يفصل النزاع ويعيد الأمور إلى نصابهاء 
فهو الفقيه الذي ينصح» ويرشد ویعلم وبالتالي» فان رأيه في هذه اللحظة لن يعبّر الا عن 
رؤية المقدس. فالذي يفصل هو الذي يعرف في مقابل من لا يعرف» الذي يتوسط في 
مقابل من يتطرف أو ينحرفء الذي يقف في المركز في مقابل من يقف في الهامش. يقول 
ابن القيم: وفصل النزاع بين الفريقين» إن مبادئ العشق وأسبابه اختيارية تحت التکلیف» 
(...)» فإذا أتى بالأسباب كان ترتب المسبّب عليهاء بغير اختياره'”. ويشبه الفقيه العشق 
هنا بالخمرء فتناول الخمر اختياري لكن النتائج المترتبة عنه اضطرارية؛ إذن da‏ العشق 
مقبول -مباح- أم مرفوض -محرّم-؟ 


الجواب سيكون وفق المقتس فالعشق مقبول لمن عشق زوجته ثم فارقها وبقي 
عشقها متمک‌نا في قلبه» ولمن عشق جاريته» ولمن عشق من النظرة الاولی -المباحة 
دینیا- وبذل جهدا في دفع عشقه. فهذه فضاءات اجتماعية للعشق مباحة في الدين» فاذا 
جاءه أمر یغلبه فهناك لا يلام بعد بذل الجهد في دفعه» أما غير هذا فهو عشق غير 
مقبول» يُلام صاحبه على السبب لا على النتيجة» فمتى كان السبب محظوراء لم يكن 
السكران معذوراء ولم يكن العاشق معذورا أيضاة. 
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المصل الثالث الجسدية وإشكالية المقدس عند ان الي 


كح مز تح bre‏ مج وقح مج جه مج 6 مج وه مج her‏ مج Be Be Ber Be‏ وه Er‏ مزه جح مج Herr bin‏ 

هل معنی هذا أن ابن القيم یذم العشق أم أنه یمدحه؟ 

ی التوسط بين فریقین: -فریق يرى في العشق ظاهرة 
إنسانية» تستحق المدح ولا تقتضي الانکار لما تحمله من جوانب أخلاقية» فالأنبياء أحبّوا 
نساء‌هم وشغفوا بهن» وأن أول حب» كان حب آدم لحواء» فالعشق يصفي العقل» ویذهب 
gli‏ ویبعث على حسن اللباس» وطیب المطعم؛ ومکارم الأخلاق؛ ۳ الهمّة» ویحمل 
على طيب الرائحةء وكرم العشرة» وحفظ الأدب والمروءة (...)۰ آرواح العشاق عطرة 
لطيفة. وأبدانهم رقيقة» ضعيفة (...)» کلامهم ومنادمتهم تزید في العقول» وتحرك 
النفوس وتطرب الأرواح» وتلهو بأخبارهم أولوا الالباب"» ويذكر استنادهم إلى النص 


* 9 


النبوي: « من عشق فحكتم وعف وصم فمأت فهو شهيد 5 


و Lol‏ الفریق الثاني فیری في العشق» ضعفا إنسانياء لا يحمل فضائل أخلاقيةء يؤدي 
ال الذل و الخضو ع يمنع فرار الإنسان» يقلقه» پورقه فهو جنون» ARE‏ لا دواء له "فهو 
الداء الدوي -أي المهلك- الذي تذوب معه الأرؤاح ولا يقع معه الأرتياح“ إنه العذاب» 
و الفتنة» ANT‏ و الندم وحرق الأكباد والقلوب. 


ابن القيم سیقف في المرکز» ویتوسط الرأيين» فالعشق عنده "لابد فيه من التمییز 
بين الواقع» والجائزء النافع والضارء ولا یحکم عليه بالذم والانکار ولا بالمدح والقبول 
من حيث الجملة» وانما يبين حکمه وینکشف آمره بذكر متعلقه"» ويعني بمتعلقه هنا أسبابه 
ونتانجه» فمن كان عشقه في |طار ما آباحه الدين من حب زوجة أو جارية له أو نظرة 
أولى لا يملك دفعهاء وما كان عشقا للصفات المحمودة والأخلاق dll «Le SI‏ عشق 
محمود» أما ما كان عشقا يرفع العبودية عن «dl‏ ويتخذ من دونه أندادا وشركاءء أوعشقا 


sul ©"‏ سایق طن 115 
“: ای تسده صن 19 1 
1 ابن القیم» یرفض هذا الحدیث النبوي» ویعده غير صحیح من| حيث سنده» یخالف نصوص آخری أكدت أن الشهداء 
ستة لم یذکر العاشق منهم یقول ابن القیم: (قلت: هذا حدیث باطل على رسول الله صلی الله عليه وسلم قطعا لا يشبه 
کلامه)» آنظر المصدر نفسه» ص 120. 
3: المصدر نفسه. ص 122. 
*: ابن القیم» الجواب الكافى لمن سأل عن الدواء الشافي» ص 227. 
Ja‏ 


ir‏ مز وم 6۰ 5 Sir‏ مرخ 6 مر( جه 6 وتهه مه 6 صرخغ هه م6 هد مرخ هه مرغ 5ح جه مرخ ] 6 مرغ ويح مزجن :0 مرزم 6 6 6 مر هه مر )د 


زا 


| 


ا ی ا لبان روا ان 
يفضح فيه المحب محبوبه» ويتجنى عليه ويريد أن يصله بالخطأ والفاحشة فذلك "حقيق 
بالابعاد و المقت" فالعشق صنفان: فاسد و عفيف» العشق الفاسد "متعلقه فعل الفاحشة 
بالمعشوق"» آما العشق العفیف فهو "من الرجل الظریف الذي یأبی له دینه وعفته. 
ومروعته» أن یفسد جنه ويين الل وما بینه وبين معشوقه بالحرام» وهذا عشق السلف 
الک رام والأئمة الأعلام”. ویذکر في هذا السیاق عشق -عمر بن العزیز - لجارية جميلة 
كانت لزوجته -فاطمة بنت عبد الملك-» بما دفع زوجته إلى تقديمها له هدية لكنه عندما 
رآها متعلقة بفتی آخر كان یملکها من قبلهاء ترکها تذهب إليه» ولم يزل عشقها في نفسه 


Pete sais 


رغم ما يبدو عند ابن القيم من إدراج العشق في مجال المقدس» والتمییز بين 
مظاهره وممارساته» وفق معايير أخلاقية ودینیق إلا أنه لا يرفضه. ولا يمنعه» بل يعمد 
إلى تبريره وفق تلك المعايير نفسهاء ليفتح لخياله مرة ثانية» المجال للحكي عن حالات 
العشق وأحوال العشاقء إنه يستخدم قانونا -حمدليا- للانتعاش ثم يفتح الباب للقانون 
-الحكائي- الذي يميز أغلب حديثه عن العشق والجمال والجسدية» بما يدل على أن حديث 
-الجسدية- عند ابن القيم» خطاب -جهوي- يتحرك في الهامش لكن سرعان ما يعود إلى 
المركز بين زمان وآخر في النصء بحكم الطابع المقدس لجسد الفقيه نفسه لكن هامش 
-الجسدية- نفسه لا يخلو من محاولة احتواء وفق الذكورية. إن الخطاب المركزي أو 
القانون -الحمدلي-» رغم انفتاحه المبدئي» يخضع الجسدية والجنسانية لمقاييس التحليل 
والتحريمء الذم والمدح» الفساد والعفة» الشريف وغير الشريف» بالرغم من أن الشرف 
ليس نكرانا للحب» ولا إعراضا عنه» ولكن الشرف هو الصدق» صدق الجسد" ولعل هذا 
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El‏ الجسدىة وإشكالية المقدس عند ان الف 
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ما جعل خطاب الحب لا یخرج عن دائرة الخطاب الديني کشکل من آشکال تجسید ذلك 
المخزون الذي حملته الانسانية عبر تاریخها الطويل» تاريخ سلطة و هيمنة الرجل". 


سنجد حتی في القانون -الحكائي- الهامشي هذا المنحی الذكوريء لقد أضيفت 
سلطة الذکر إلى سلطة المقدس. فابن القیم وهو یستعرض تجارب الحب و العشق؛ 
یستعرضها کمن يُعلم الحب فيحدد التعریفات» و يضع الأوصاف. و یقیّم التجارب؛ 
ویعرض cel sal‏ ویمدح ويذمّء وهذا هو الفعل المألوف للفقيه» فهو الذي يعلم الدین» فکیف 
لا als‏ الحب؟» لکن هل الحبٌ علم حتی Ses‏ 


لقد آراد آفلاطون أن یجعل منه علما ومعرفة من قبل» وقد تجاوزه ابن القیم عندما 
عده تجربة وعلاقة جسديةء لکن التجربة تمارس, بکل امتلاء وعفوية ولا یمکن أن تعلی 
لأن تعليم الحبء افضاء لسلطة ونظام و انضباط والعشق ailes‏ کل إرادة للقوة خارج 
الجسد العاشق الذي تحرکه الرغبة في إيقاعه الوجودي الخاصء إن تعلیم الحب محاولة 
من المجتمع بکل ما یحمله من آطر ومقدمات لأن يسكن الجسد العاشق ق لدرجة الإزعاج”. 
ویرید أن ینقله من التجربة الفردية إلى الأطر الجماعیة» من الجسد الفردي -الجسدیة- 
إلى الجسد الاجتماعي -الجسدي-. و القضایا العشقية یمکن أن تطرح في سياق اجتماعي» 
لکن ذلك» لیس حقلهاء فحقلها الحقيقي هو المیدان الشخصي. 


كما أن خطاب ابن القیم هو خطاب الرجل عن المرأةء إن المرأة هنا مجرد 
موضوع لحبه ورخبته» إنه يجعل من جسدها مجرد دليل لا يستمد قيمته» الا من خلال 
علاقته بجسد الرجلء ولا تتحقق هذه العلاقةء وإذا تحققت فلا تكتمل حتى يكون الجسد 
الأنثوي في أقصى درجات الإغراء أو الإغواء مما يسهل التبادل ويعين على الجذب”. 
فالرغبة قضية الرجل» وما المرأة !لا منفعل آمامها وآمامه» في حين أن تجربة الحب أو 
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العشق ليست تجربة ذكورية فحسب. الرجل هو البطل الرئيسي فيهاء بل هي تجربة 
تقتضي التكافؤ أ فإذا كان للرجل جسدا ذاتياء فان للمرأة أيضا جسدا ذاتياء لا يكفي أن 
یمس cpu dl‏ بل يكون لامعا ملموساء قالحب ليس رغبة الذكرء فصباء إنه ليس آثر 
المفعول في الفاعل كما أشار ابن القيم من قبل في حديثه عن الاشتقاق اللغوي للحب» بل 
رغبة متكافئة وتأثير متبادل من الذكر والأنثى على حد سواء» لأن غرض التجربة الأول 
وجودي» إثبات الجسد الذاتي» يقول بيتر فليتشر: "البحث عن الحب إنما هو بحث لمعرفة 
السذات» ورغبتنا في الحب هي رغبتنا لأن يعترف بنا لا من أجل ما نفعل ولكن من أجل 
ما نكون”. إن ذكورية الفقيه» وسلطة المشرع لم تتزحزحا في متن ابن القيم رغم ما يبدو 
في كثير من أزمنة النص» حضور جنسانية» وجسدية منفلتة من المقدس AU‏ على الحرام 
أحياناء والاحترام أحيانا آخریء لكنها سرعان ما تنصاع له وتخضع. 
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إن مساعلة الخطاب الفقهي عند ابن القیم ومن خلاله التراث الديني الاسلامي» حول 
مسألة الجسد و علاقته بالمقدس» جعلتني آقف على LUS‏ ترائية حول الجسد» لیس کغلاف 
مادي» أو موضوع يُتوخى تغییبه» كما تناولته الثنائية الكلاسيكية اليونانية» وانما کجسد 
فاعل له حضوره. یمکن أن یکون التفسیر الفینومينولوجي تأسیسا معرفیا له dus‏ یحیل 
إلى دلالات مننو عة و تخییلات متعددة. 


و این هذا الیو افا ات من م مقاهيية ر Des‏ نات 
الجزائري مالك شبيل- تنطلق من تحليل فينومينولوجي للجسد الاسلامي» فرقت فيه بين 
مستويات أربعة: الجسد كموضوع مادي» الجسدي كمدلول اجتماعي» الجسدية كتجربة 
فردية تتعلق بالرغبة والجنسانية» والجسدانية كمستوى نظري أو فلسفة للجسد. 


من خلال التحليل النقدي لدلالة الجسد في خطاب ابن القیم» توصلت إلى أن هذا 
الخطاب وان لم يصل إلى مفهوم الجسدانية فلم يؤسس فلسفة للجسده الا أنه لم يتناول 
الجسد كموضوع مادي» بل جاء خطابا حول الجسدي والجسدية وكان بذلك تميزه. 


إن تبلور رؤية فقهية للجسد عند ابن القيم من خلال إدماجه في النسيج الديني 
المقدس هو ما عنینا به -بالجسدي-» حيث يبدو جليا هذا المنحى في المستوى الوجودي 
فرغم انطلاق ابن القيم من ثنائية النفس-الجسد في تفسير مفهوم الإنسان» إل أن مدلول 
النفس عنده ليس روحانياء كما تصورته بعض الفرق الكلامية والرؤى الفلسفية الإسلامية 
ذات المنحى الأفلاطوني» بل كان مدلولا جسدياء فالنفس روح من حيث الذات جسد من 
حيث السفات إنها تخرج وتدخل» تصعد وتنزل» تنعم وتتألم» وهنا يشير ابن القيم إلى 
معاد جسدي بناء على النصوص المقدّسة» معاد لا يستدعي فناء الجسد فناء نهائيا كما 
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أرادت أن تثبت ذلك المثالية الفلسفية الإسلامية» ليفتح بابا آخر في كتابه -حادي الأرواح- 
بابا لتخييل واسع حول الشهوات الجنسية والمتع الجسدية والجمال الأنثوي في الجنةء 
تخييل يستلهم موضوعاته من المقدّس نفسه» من خلال النصوص القرآنية والنبوية التي 
أشارت إلى تلك اللذات والمتع» ليس من جهة تقريب الفهم للعامة كما أراد أن يفسر ذلك 
ابن سينا وإنما من جهة التأكيد على المآل الجسدي وعدم التسليم بالفناء النهائي للجسدء 
الأمر الذي يستدعي القول أن الخطاب الفقهي كان خطاب جسد. بينما كانت الفلسفة 
العقلانية الإسلامية فلسفة نفس. 


إن خطاب ابن القيم المراقب» الموجه و المنظم للحياة الجنسية بتحديد المباح 
والمحظور فيهاء و محاولته إدماج كل فعل جنسي» أو حتى رغبة حب أو عشق شبقية في 
قدسية دينية معمّمة» باعتبار الجسد le js‏ لا يتجزأ من الممارسة الإيمانية المقدتسة يعد 
اعترافا آخر بحضور الجسد وفاعليته» من خلال إمكانية إحداثه لإرباك واضطراب يهدّد 
النظام الاجتماعي والحياة الدينية» Les‏ يستدعي تنظيمه وإعادة تشكيله كجسد طيّع» من 
خلال علم أخلاق جنسيء والذي شكل مستوى آخر من مستويات خطاب -الجسدي- 
متبلورا في حضن المقتس الديني عند ابن القيم الجوزية. 


إن تمظهر فاعلية الجسد لم تكن من خلال الارتباط بالمقدس فحسب. بل من خلال 
الانفلات منه أيضاء انفلات عبّرت عنه استراتيجية خطابية أخرى مغايرة نجدها في متن 
ابن القيم وهو يصف الجمال الأنثوي أو يتحدث عن الحب الجنسي» وهو ما عبّرنا عنه 
بالجسدية» استراتيجية تستند إلى قانون الحكي -بتعبیر الخطيبي- dus‏ تبدو الكتابة 
جنسية» شهوانية» منفتحة في نظرتها إلى الجسدء AUS‏ أحدثت ارتباكا لدى الفقيه نفسه 
حیث يتأرجح موقعه في النصء بين فقيه الحب والفقيه الموجّه المحذر من الحب» بما يدل 
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على تأتير حضور المقدّس الذي جعل الكتابة مرتبكة بين الجسدي کجسد اجتماعي ذو 
طابع قدسي شمولي؛ و الجسدية کجسد فردي حميمي جنساني رغبوي منفلت. و یجدر بنا 
القول هنا أن هذه الاستراتيجية الخطابية المرتبكة آفرزت معجما لغویا هائلا حول الجمال 
والحب والعشقء وان كان الهدف die‏ تسهیل تسمية الأشياء بأسمائهاء الا أنه عبّر عن 
بلاغة جسدية فقهية لا تقل في آهمیتها عن بلاغة شعراء الغزل والمجون» كما يدل على 
أن المرأة لم تلهم الشعراء و الفلاسفة وحدهم بل آلهمت الفقهاء آیضا. 


إن دراسة الجسد والمقدس في خطاب ابن القیم تجعلنا نوکد ما ذكره -علي حرب- 
من أن العرب القدماء -بمن فیهم من الفقهاء- کانوا أكثر انفتاحا منا في نظرتهم إلى 
جسدهم و في طريقة تحصیلهم لمتعتهم و ملذاتهم» والدلیل على ذلك أنهم کانوا يسمّون 
الأشياء بأسمائها ويتحدثون عن كثير من أعضاء الجسد» خاصة ما يتعلق منها بالفعل 
الجنسي» قد نخجل نحن الیوم من تسمیتها» وکانوا یتکلمون عن علاقات الحب بين الجنسین 
بكلام قد نسکت die‏ الیوم ما بدافع الحیاء أو بدافع الخوف» و ينبغي الاشارة إلى أن 
مرجعية الفقهاء في انفتاحهم هذا على الجسد هو المقتس الديني نفسه» الذي و إن بدا 
منظماء فانه کان دافعا آیضاء فالنصوص القرآنية تحمل يبن طیاتها خطابا جسدیا شهو انیا 
كما سبق وأن أشرناء وسیر الأنبياء في آغلبها من آدم إلى cause‏ كلها علاقات مع عوالم 
نسائية» الأمر الذي يسمح بالقول بأن الاسلام دين جسدء وهو ما يفتح بابا لأهمية دراسة 
النصوص العربية الكلاسيكية وتراثنا الفقهي والفلسفي و الصوفي دراسة نقدية جديدة من 
موقع آخر غير موقع العقل» إنه موقع الجسدء فالكم الهائل للكتابات التراثية حول الحب 
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الاسلامي» بيروت» الطبعة الأولى» 2000. 
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بیروت» (د.ط)ء 2002. 

4. ابن القيمء الروح. تحقيق: محمد إسكندر يلداء دار الكتب العلمية» بيروت» (د.ط)ء 
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(المأدبة أو في الحب الأفلاطوني) -ترجمة ودراسقت. دار المكتبة الجامعية» الاسکندریق 
(د.ط)۰ 1970. 

6. السواح» فراس» دين الانسان» منشورات دار علاء الدین» دمشق. الطبعة الثالثةء 
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عبد الملك بن مروان O E EN TOOT OLO ROE‏ ل I‏ 
عيسى e an RR ERS SE SE Ss‏ جل عوج عو لوطا ع ee‏ مدع جد جه جل 2010 
عمر بن العزیز aS‏ ۱۳ 
عمرو بن قمیه EN‏ ل ا ا LOZ‏ 
فاطمة بنت عبد SIL‏ ل ا ا کب 7 
فولتير ااا اا GS‏ 
صعصعة CORD ATES‏ ا ل a‏ 
قاسم أمين لاي ER‏ 
قطفير ا OA‏ ا RE‏ ار اي OO‏ 
شيرباز .ف ا ل ا ا ا ا ا ب LE‏ 
شلحود جوزيف ا de a nt Ne‏ 
شمامة ين الأشرس ال ااا ااا 141[ 0601 
خديجة te Re‏ 
غودفروي دمومبین یف مه سم سم لو SA SA‏ مد ل ل ADS SR‏ 


المصل الاول 
الجسد والمتدس الدينى» إشڪاليع المنهو مأى المنطلق النظري 
ésasall‏ الأول: امحسد ‏ الغیاب واحضوم مب O‏ 


القسم الأول: الجسد الغائب. CE‏ 


القسم الثابي: الجسد الحاضر. en‏ 


الميحثه still‏ المقدس والدين. لي 121011 


القسم الأول: المقدس والتباس العلاقة بين oil‏ والدنيوي. ل 121111111 


القسم الثابي: القدس» رؤبة ثراثية. ana‏ ع ل ا N Re‏ 


المبحرته الثاليه: الجسد الإسلامى ومشکله القداسة. 0 با 


القسم ال ول: اتید الاسلمي إشكالية المعهوم. لمعته دواو امو ووه ماسوو gén‏ وو اوعد كعد dette mar‏ 


03... 


Lis 


24 


As: 


30... 


38... 


O 


القسم الثابي: ابن القيم وإشكالية أنسكلوبيدا الجسد الفقهي og‏ 


المصل الا ? 
اطسدي Le corporel‏ ی علاقنم با لتدس في خطاب ابن التیسر 


£yasall‏ الأول: اش وا من رن تسه مم مره قم مومع Re it ee sono‏ نی 
القسم الأول النشس وللسد إشكالية فلسفية إسلارمية. DR PURE‏ 


D dl de mal مقدسة عند ان‎ ASS eds القسم الثابي: النهس‎ 


الميحث الثاني: مصس اد : الفناء أم الود 000 ی وک 
القسم الأول: مصير الجسد فى الفلسفة الإسلامية: ان سينا والغزالي. Che‏ 


القسم الثابي: مصير du‏ ۴ خطاب ان القیم. ns‏ ل تاه دی 


المبحي الثالت: المراقبة الجسددة A‏ ا ل 
القسم الأول: مراقبة الحياة الجدسية في النظام الاحتماعی الإسلامى. PRES POS‏ 


القسم الثاني: المراقبة الأخلاقية للحياة الجنسية عند ابن القیم. ا 


SI 


eS 


SIs 


و 3 ۱7 


MM 


,202020 الفصلالالك 


LA corporiété xd‏ وإشكاليمّ المتدس في خطاب ابن الت 
À‏ \ 
ر Ve‏ 


i الأول: ابن القيم وجمالية الجسد الأمنوي . کی سس‎ ésasall 


القسم الأول: جمالية الاش وقداسةالخصوبة . a‏ 


القسم الثأنئ: جالة اا ee alias‏ 
- موی عند این 2۳ 3 


الفيعيق الثاني: اسان ةالثبية I TO‏ 


القسم الأول التران والتفسائية. E ONU‏ 1971 


القسم الثاین: جنسانية الجنة عند ابن القيم. تم ی وم مت ۱31 


بعك )لقا لیخ : dés‏ د خطان اوا NE o,‏ :1 


2 وم الأول: الب الأفلاطونى والخطاب الفقهى PETER EU‏ 


opens ضد افلاطون.‎ pl الب ان وان‎ dl النظري‎ he التاین:‎ 110 Fe 
ES اس تسس‎ I ER القسم الت من اليب إلى المشق‎ 


A 
OES 
۷ 


